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INTOLERANCE DE LA VERDAD Y 
TOLERANCIA DEL AMOR 


1. — La verdad es la conformidad de la inteligencia con el set . Compa~ 
rando y reintegrando ti concepto o aspecto abstraido de la realidad eon la 
realidad misma, intuitivamente dada en la im\agen sensible, la inteligencia 
ve y afirma —o niega — en el juicio esta conformidad . 

Pot su misma indole la conformidad no admite grados: dos cosas o se 
conforman o no, o se identifican o son distint as. 

El error, que es negation o, me jot, privation de verdad, es, por eso 
mismo, disconformidad o falta de adecuacion entre el concepto y la reali¬ 
dad. Por su misma esencia el error admite indefinidos grados, segun sea su 
alejamiento del unico e indivisible punto de la conformidad en que consiste 
la verdad . Dos y dos son cuatro y unicamente cuatro. Pero dos y dos no 
son cinco, ni seis, ni ninguno de todos los numeros, excepto ciuptro. 

2. — La inteligencia humana tiene diversos criterios inmediatos para 
discerhir la verdad. Pero todos eltos se reducen al supremo ,y universal de 
la evidencia, que no es sino la manifestation misma del ser o verdad onto~ 
logica , Por la evidencia la inteligencia descubre y ve que ana cosa es to que 
es y no es otra cosa, y a la vez ve sa propia conformidad con la cosa: co~ 
noce la verdad del ser y conoce que conoce esa verdad. 

Ctzando la inteligencia yerra, atribuye un concepto o aspecto real a una 
realidad que no le pertenece o, viceversa, to niega de una realidad a la que 
le pertenece. Cuando la inteligencia yerra, no tiene concienda de que yerra, 
pues de otro modo no err aria: la concienda del error, de la disccnformidad 
de la mente con la cosa, desvanecerta el error. Cree ver que una cosa es de 
un modo determinado, cuando en verdad no to ve asu No tiene ni puede 
tenet evidencia del error. Solo la verdad ofrece evidencia de si, 

De lo cual se sigue que si la inteligencia no afirmase ni negase nada sin 
evidencia, no erraria nunc a. Frente a la verdad evidente, la inteligencia es 
inf alible. Ctaro que la verdad en muchos casos no presenta tal caracber; y 
et hombre, en su i vida cotidiana, en la necesidad que tiene de actuar, ha de 
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contentarse muchas veces con verdades no plenamente evidentes y, por eso 
tambien, algunas veces yenra. Pern queda en pie que [rente a la verdad ma¬ 
nifest and os e con toda evidencia, la inteligencia no puede err at. 

3. — Cuando la inteligencia, pues, no solo tiene la verdad, sino que es¬ 
ta segura que la posee, determinada por ta evidencia obfetiva con que esta 
se le presenta, no puede dudar —esta cierta de la mism\a — y consiguiente- 
mente no puede admitir o tolerar la negation o duda de ella. 

En efecto, en el piano de la actividad \estrictamente intelectiva o teore- 
tica, de la put\a contemplation fc?e la verdad, no cabe libertad. Frente a su 
objeto, evidentemente manifestado, no es posible la libertad: la inteligencia 
necesariamente asiente, afirma o niega, segun los casos. 

La libertad penetra con la actividad practica o de realization, que, si 
bien supone tambien el juicio director de la inteligencia, implica siempre la 
intervention de la vohxntad. 

Y como la actividad espkitual especificamente humana no es puramente 
intelectiva, sino que esta en la realidad concreta esta intimamente penetra- 
da con la volitiva, la voluntad libre puede apartar a la inteligencia de ta 
contemplation de la verdad, e incluso de realizar los pasos logicos para es- 
clarecer su evidencia . Es deck, que cuando no se trata de verdades prime- 
ras, inmediatamente evidentes a ia inteligencia, esta puede abstenerse de 
su afirmadon por la intervention de la voluntad libre que la aparta de la 
consideration del raciocinio, que la condutiria a ta consecution de su evi¬ 
dencia y, con ella, de la certeza de su posesion. 

Pero, en si misma, la actividad intelectiva no es libre: ve o no ve la ver¬ 
dad, es deck, una verdad se le presenta o no como evidente. Aun en el caso 
de que la verdad no sea inmediatamente evidente, sli no es inter[erid\a en su 
decurso o pasos logicos por la voluntad — que puede encontrar cierto bien 
subalterno, es deck, su objeto, en el error — la inteligencia logra ver nece- 
sariamente la verdad, si alcanza develar su evidencia por el raciocinio * 

4. — En el piano, pues, de la inteligencia no cabe la libertad ni, consi- 
guientemente, tampoco la tolerancia. Frente a la verdad evidentemente apre- 
hendida la inteligencia necesariamente la afirma, y mega todo error que a 
ella se oponga. No puede afirmar otra cosa, ni tolerar otra afirmadon. Ca- 
rece de libertad para ello. Pues a la inteligencia solo toe a ver la oonformidad 
o disconformidad entre la mente y la realidad. Y una vez vista, (no puede 
no verla ni dejar de afirmarla. 

Y como la verdad es el objeto de la inteligencia, que determina toda 
su actividad, la necesidad con que la inteligencia ve la verdad, es ta nece- 
sidad de la misma verdad ontclogica o del ser —verdad y ser son realmente 
lo mismo — que es to que es y ninguna otra cosa: la identidad dti ser con- 
sigo mismo. 
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La necesidad de la alternation evidente se apoya, pues, en definitiva, en 
la necesidad del principio ontologico de no contradiction o de identidad ♦ 

La verdad es necesariamente lo que es y no otra cosa, y no puede set 
otra cosa . Y la inteligencia que la ve o aprehende como es, con evidencia, 
no puede no afirmarla ni tolerar lo contrario. 

5. — La tolerancia comienza cuando la inteligencia no ve, y no ve cuan- 
do no tiene evidencia de la verdad . El ser puede occult arse total o partial J- 
mente a su vista y la inteligencia quedar perpleja ante lo que el realmente 
es, ante su verdad ontologica; puede dudar de ella o aprehenderla, si, pero 
con temor de que no sea realmente ast y de que, por ende, sea el contradict 
torio verdadero. En tal caso, o la inteligencia se abstiene de afirmar, duda, 
o afirma lo que le parece verdadero, afirma con probabilidad; y en esta hi" 
potesis puede ser que la inteligendia este en la verdad, pe.ro a esta posesion 
de la verdad le f alta el estado de seguridad o certeza, es decir, la exclusion 
del temor de que la realidad no pued\a ser realmente de otro modo que co¬ 
mo ella la aprehende . Tal estado de posesion probable de la verdad con te~ 
mor de que su contradictorio sea verdadero, constituye la opinion. 

Por su misma naturaleza, la opinion debe ser siempre tolerante; pues no 
posee la vision evidente de la verdad como para afirmarla con seguridad . El 
mismo motivo que hace intolerante a la inteligencia con los error es contra- 
rios a la verdad evidente pose'tda con certeza, la debe hacet tolerante con 
las opiniones opuestas a su propia opinion, es decir, a su posesion probable 
de la verdad . En el primer caso es intolerante, porque tal estado es income 
patible con cualquier afirmacion contraria a la suya, niientras que no asi en 
el segundo. 

6. —La tesis de la tolerancia doctrinal —cualquier a sea el dominio a 
que se apHique: religioso o teologioo, filosofico, politico, economico etc .— su - 
pone siempre en su base que el hombre solo tiene opiniones, solo probabilb 
dad en la posesion de la verdad o, dicho por la negativa, que la inteligencia 
jamas puede alcanzar la certeza o seguridad de la verdad . 

Toda teoria de tolerancia absoluta doctrinal brota, pues, de una raiz 
esceptica: se debe tolerar todas las afirmaciones, porque nunc a se esta segu* 
ro de la verdad de ninguna de ellas. 

Tal el fundamento relativista y, en definitiva, esceptico, que ha dado 
origen y alimentado, como desde su raiz, al liberalismo —la Filosofia que 
informo la conception burguesa del siglo pasado y comienzos del presente — 
que tolera por igual todas las religiones, todas las filosoftas, todas las oon~ 
cepciones politicas y economicas, porque en verdad no cree que ninguna de 
ellas tenga plena y ciertamente la verdad . 

Tambien el historicismo niega el caracter absolute de la verdad y, por 
ende, la posibilidad de la certfeza. La verdad esta determinada por las df" 
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cunstancias historicas y es variable como estas. En ultima instancia, no hay 
una ver\dad absoluta, en si, que hay a que aprehender; ella es creacioh ivra~ 
clonal de acuerdo a la situacion historica ci oner eta* 

El agnosticismo, que acabamos de ver esta eh la base del liberalisms, 
en muchos cases se presenta con este matiz historicista/ 

Semejante actitud agnostica y relativista es insostenible, porque es con- 
tradictoria y absurda. Se ve enseguida, porque de acuerdo a su principio de~ 
betia tolerar tambien la afirmaeion contraria a la tolerancia, es deck, la te¬ 
sts que niega que debe tolerarse toda doctrina, Por eso el liber alismo es sui- 
cida y, cuando pese a todo tha querido subsistir, ha debido renunciar a sus 
propios principles, dejando tambien de ser ipso facto liberalismo, para opo- 
nerse resueltamente a la afirmaeion que la destruye. Tal el caso eonereto 
del liber alismo politico que, o se mantiene fiel hasta el fin a sus principles y 
debe tolerar los totalitarismos —y en la actualidad historica ooncreta, el 
comunismo — que se le oponen, con to cual se autodestruye, o se opone a 
ellos y no los tolera, y entonces debe admitir que el posee con oerteza la 
verdad contra aquellos, con lo cual tambien deja automaticamente de ser fo~ 
lerante y liber alismo. 

La raiz filosofica mas profunda de la falsedad de la tolerancia total 
doctrinaria esta en la esencial contradiccion que mina a todo escepticismo, 
en que aque'Ua encuentra su ultimo fundamento, El escepticismo no puede 
no digo ya fundamental pero ni siquiera formularse sin suponer de una ma~ 
nera absoluta y cierta el principio de contradiccion: que no es to niismo afir~ 
mar que negar, que no es lo mismo la certeza que la duda, etc., sin lo dual 
ni sentido siquiera tendria su sistema. Vale deck, que el escepticismo, fun~ 
damento de la tolerancia doctrinal,, se apoya y supone la certeza de la ver~ 
dad, con lo cu\al se autodestruye, se alimenta de la tesis que pretende negar: 
la preeminencia de la certeza en la posesion de la verdad. 

Por lo demas, la probabilidad, la opinion, y todos los estados imperfect 
tos de la tmente en la posesion de la verdad, ni sentido siquiera conservan 
sin esencial referenda al estado perfecto de la certeza. Es I una aplicacion, 
en el orden oognoscitivo, del principio general \metafisico, que, sin concept 
tualizar con precision, supo vislumbrar en toda su amplitud y profundidad 
Platon, de que lo menos no tiene razon de ser sin lo maxirrvo y solo como 
participation de este, de que lo imperfecto supone y solo es como participa~ 
cion de lo perfecto, de que lo finito supone y no es sino como participacion 
de lo infinite, 

7. — A diferencia de la inteligencia, la voluntad ino contempla o apretr 
hertde el ser como es, sino que actua sob re el, modificandolo si es precise, 
para lograrlo como bien, o acto de su propio ser, Por la actividad teoretica 
el ser penetra y actua tal cual es sobre la inteligencia; por la actividad prac- 
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tica la volant ad penetra y actua sobre el ser para transformarlo en lo que 
debe ser. El ser, en cuanto contemplado, se llama verdad, y en cuanto apete~ 
cido se llama bien. 

El bien puede ser buscado como acto perfeccionante del propio ser ape* 
tente o como acto perfeccionante de otro ser. Es propio d& ser espiritual, 
poder tender al bien del projimo como bien de este, pot pur a generosidad , 
sin buscarse a si mis mo. El verdadero amor, el amor de amis tad o de bene- 
volencia, tiene como meta el bien de, la persona amada ♦ 

Advirtamos que siempre, aun en este caso, la vdluntad no puede ape- 
tecer el bien del projimo sin que a la vez lo apetezca como bien suyo. De 
otra suerte, dejaiia de ser objeto de la voluntad o apetecible. La division 
apuntada en la direction del amor del projimo: que se lo ame o pot el bien 
de% amante o por el bien del amado, se refiere a que el bien buscado en el 
projimo se reduzca a un puro medio del bien del amante o a un verdadero 
bien del amado, y en modo alguno a que la voluntad pueda apetecerlo sien- 
do o no siendo bien suyo. 

Por el camino del verdadero amor, que busca el bien de la persona ama- 
da , es por donde entra la tolerancia, Sin tolerar el error del que yerta, quien 
de veras ama , por eso mismo tolera a la persona errante con el deseo y la 
esperanza de sacarla de su error. La tolerancia, que tiene su ratz en el amor > 
no se detiene en el error , sino en el bien de la persona amada , y to que el 
tolera no es el error sino a la persona misma errante. Precisamente porque 
amar es buscar el bien del amado , quien de verdad ama por eso mismo tole- 
ra al que yerra. buscando sacarlo de su error. Y nada mas eficaz que el 
amor , el verdadero amor —que tiene sus raloes en el cielo, en el corazon de 
Dios — para sacar a una persona extraviada, de los laberintos del error y 
conducitla hasta la evidencia de la verdad. Ante la persona errante mas que 
el raciocinio frlo que impone la conclusion verdadera > puede el amor que 
propone con simplicidad la verdad. Asl como nada mas eficaz para alejat 
de la verdad que el odio y la consiguiente intolerancia personal. El odio 
predispone al odiado contra la verdad , como el amor es quien m\ejor prepa¬ 
ra los caminos de acceso a la misma. 

8. — Pero a $u vez el autentico amor es fruto de la verdad. Solo quien 
esta en posesion de la verdad — y, en rigor , de la Verdad total sobrenatu- 
tal cristiana, in re o in voto— es capaz — aunque no siempre lo real ice — de 
vivir y llevar el amor hasta el extreme , hasta la donacidn generosa de si por 
el que yerta y equivocadamente combate la verdad. Intolerante con el error , 
quien posee la verdad debe vivirla con todas sus consecuencias y llevarla en 
alas del amor , que pretende sacar la espina del error de la inteligencia herb 
da , sin herir a la persona errante jy abrazandola con la suavidad de la ca~ 
ridad. 
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Procede de la manera exactamente contraria a la del que esta en el 
error. Porque quien yerra, per una parte, suele ser tolerante con todos las 
error es, menos con la verdad, precisamente porque esta no puede ser tole~ 
rante con el; y, por otra, ptivado del verdadero amor, que brota y se nutre 
de la verdad, es duro e intolenante con las personas que no comparten su 
error. Es un caso que experimentamos a diario. No hay intclerancia mas 
empecinada y total que la del error, porque a mas de combatir equivocada~ 
mente la verdad , es una intolerancia que comprende a la vez la verdad y la 
persona que la posee. 

9. — Sintetizando, pues, to dicho, la diferencia de actitud de intolerant 
cia doctrinal y de tolerancia personal, tiene su ratz en la doble actividad es- 
piritual del hornbre y en el sentido diverse de ambas: de la inteligencia que 
se detiene en la contemplacion de la verdad , y de la voluntad que apetece 
el bien real y, en el caso del amor, el bien de la persona amada en su reetlP 
dad existenciaL 

Y ast como en el seno del espiritu toda la actividad practica de proset 
cucion del bien propio logra su meta definitiva con su consecucidn por la 
actividad contemplativa que to alcanza como verdad, ast tambien en el ort 
den del bien apetecido para la persona amada, la tolerancia personal, logra 
cabal sentido como un tramo intermedio del amor, que se cumple pten&men^ 
te cuando ha logrado arrancar de la persona amada el mal del error, supet 
randolo con la penetration de la verdad, que es el bien de la misma. Y nunt 
ca la verdad se presenta y alcanza me for el esplendor de su evidencia que 
en el calor del amor. 


I,A DIRECCION. 


DEFINICION DE LA METAFISICA 


SUS DIFICULTADES Y SU POSIBILIDAD 


Se sabe que Aristoteles investiga en el ler. Libro de su Metafisica la 
definicion de la sabiduria; en el libro siguiente habla de su dificultad y 
tambien de su posibilidad. Queremos recordar aqul lo esencial de esa doc- 
trina. 


DEL CONCEPTO CONFUSO DE SABIDURIA A SU CONCEPTO DISTINTO 

Aristoteles, segun su metodo habitual expuesto en los Segimdos Ana~ 
Videos, L. I, pasa de la definicion nominal o del concepto confuso de sabi¬ 
duria a su definicion real y filosofica que expresa su concepto distinto. 
Lo hace por division progresiva del conocimiento y por induccion compa- 
rativa, cotejando las diversas especies de conocimiento. Asi es como p. e. 
se obtiene la definicion del hombre (animal racional) por division progresiva 
del genero substancia (corporea e incorporea, corporea viviente, sensitiva, 
racional), y por la induccion que compara con el hombre por definir los 
cuerpos inanimados, las plantas, los animales. 

Estos dos metodos de investigacion de la definicion real estan dirigi- 
dos por el concepto confuso o vulgar (expresado por la definicion nominal: 
quid significat nomen) que contiene confusamente el quid tei , la definicion 
real cientifica o filosofica. 

Asimismo no es de extranar, que al termino de la investigacion, el 
concepto confuso, que la dirigia, se r econozca en el concepto distinto, como 
un hombre aun medio dormido, se idespierta completamente, se lava, se 
peina y se reconoce en el espejo. Es, en efecto, el mismo concepto que exis- 
te primero en estado confuso, luego en estado distinto, de la misma mane- 
ra que una planta germina y crece. Todavia es necesario que la doble in¬ 
vestigacion por division del genero de la cosa por definir y por induccion 
comparativa ascendente sea llevada acertadamente. Asi se llega a definir 
al hombre: animal racional, y no, como lo han creido Platon, Origenes, 
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Descartes, un alma accidentalmente unida a un cuerpo. La definicion obte- 
nida se confirma cuando por la diferencia especifica encontrada se hacen 
inteligibles las diferentes notas del hombre, que aparecen ahora como sus 
propiedades (habla con inteligencia, rie y sonrie inteligentemente, es libre, 
responsable, social, religioso). 

De la misma manera se obtiene la definicion real o filosofica de la 
sabiduria. 

Segun su definicion nominal o vulgar que se encuentra en todo diccio- 
nario, la sabiduria es un conocimiento superior, 

que genero del ser pertenece? No es una substancia como el hom¬ 
bre, no pertenece tampoco al genero cantidad como el largo, el aneho, la 
alturar no es del genero de la accion transitiva como la calefaccion, Hi del 
genero de la pasiva correlativa, sino que la sabiduria es una cualidad , no 
del cuerpo sino del espiritu, un habito ( habitus ) de pensar bien o juzgar 
bien; es una cualidad del espiritu del orden del conocimiento. 

iComo se divide el conocimiento? El conocimiento es ya sensitive* (pre¬ 
cede de los sentidos externos como la memoria sensitiva y la imaginacion), 
ya intelectual. 

El conocimiento intelectual a su vez puede ser solo empirico, como el 
que proviene unicamente de la rutina, que, por ejemplo, indica que la qui- 
nina cura la fiebre, sin saber porque; no conoce mas que los hechos sin sa¬ 
ber su razon de ser. 

Por encima esta el conocimiento intelectu+al cient'tfic®, por ejemplo, la 
fisica que estudia los hechos de orden sensible y su causa propia, que ex¬ 
plica las leyes del equilibrio de los fluidos; la astronomia que descubre la 
causa de los eclipses del sol o de la luna; la geometria que deduce las pro¬ 
piedades del triangulo, del circulo, de la esfera; la a ritmetica o ciencia de 
los numeros. 

En este punto ya se entreve que debe ser la sabiduria para ser un co- 
nocimiento intelectual superior , como lo dice su definicion nominal o su 
concepto confuse admitido por todos los hombres. 

Debe ser superior a la fisica, a la astronomia, a las matematicas. Debe 
ser un conocimiento, no precisamente de los hechos sensibles, de los que se 
ocupa la fisica, no de las figuras y de los numeros, no de las costumbres 
como la etica. ni de las operaciones del espiritu, como la logica, sino de to- 
das las cosas . Y como ya la ciencia es un conocimiento intelectual por la 
causa propia necesariamente requerida por tal efecto, la sabiduria para 
ser un conocimiento intelectual superior, debe ser un conocimiento de to - 
das las cosas por stis causas mas elevadas; el conocimiento del universo 
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por su Causa primera y su Fin ultimo, superior a la fisica, se llama Me¬ 
tafisica. 

Asi el concepto confuso de sabiduria se reconoc-e en el concepto dis- 
tin to, como el hombre completamente despierto se reconoce en el espejo. 

Esta definicion ya filosofica de la sabiduria se confirma porque hace 
inteligibles las notas comunmente atribuidas al sabio y que aparecen aho- 
ra como sus propiedades. 

Se dice, en efecto, muy frecuentemente que el sabio es aquel que sabe 
mejor que los otros todo lo que es cognocible (por lo menos en su epoca); 
se dice de el que sabe las cosas mas dificiles con una certeza superior, que 
puede ensenarlas a los demas. Se dice tambien de el que ama el saber por 
el saber mismo, por amor a la verdad y no por un interes material, ni para 
ser honrado. Se dice, en fin, " sapientis est ordinary”, es propio del sabio 
ordenar todas las cosas, porque conoce todas las cosas cognociblesy las co¬ 
rnice por su causa mas elevada. 

Hasta aqui no conocemos mas que el objeto material de la sabiduria 
o M eta fisica. 

^Cual es su objeto formal? ^Que es lo que considera formalmente en 
todas las cosas? 

Aristoteles lo dice brevemente en el L. I de su Metafisica, mas expli- 
citamente al comienzo del L. IV (III) y en el capitulo I del L. VI (V). 

En estos distintos lugares demuestra que la Metafisica es la ciencia 
del ser en cii&nto ser . 

Lo prueba de dos man eras: primero indirecta men te, despues directa- 
mente. *'• 

Indirectamenie, por el hecho de que las otras ciencias no consideran 
el ser o lo real sino bajo un aspecto restringido, particular. La fisica con¬ 
sidera el ser mov'd , sus mutaciones sustanciales y accidentales; la matema- 
tica no considera mas que la cantidad o el ser desde el punto de vista de 
la cantidad: la psicologia estudia el ser animado y sus diferentes funciones; 
la logica considera el ser de tiazon, las leyes del concepto, del juicio, del 
razonamiento; la etica estudia el obrar hnmano segun las reglas de las cos- 
tumbres. 

Resta, pues, que la Metafisica debe considerar todas las cosas, todas 
las realidades en tanto que son seres (entia); por consiguiente es la cien¬ 
cia ded ser en cuanto ser y no del ser en cuanto movil o extenso (cuantita- 
tivo) o animado, etc, Debe consider arse el ser en cuanto ser de todas las 
cosas, desde la materia primera hasta Dios, principio y fin de todas las 
cosas. 

Directamente, partiendo de la definicion nominal de sabiduria. 
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La Metafisica, para ser un conocimiento intelectual superior, debe ser, 
hemos visto, el conocimiento de todas las cosas por sus causas (eficiente 
y final) mas elevadas (Met, L. I, c. 2), donde las causas mas elevadas y 
mas univer sales son causas del efecto mas universal que es el ser en cuan~ 
to ser de todas las cosas . La Metafisica es, por lo tanto, entre las ciencias 
adquiridas, la ciencia suprema del ser en cuanto ser (cfr. Met. L. IV (III), 
c. L III: L, VI (V). c. I). 

Esta doctrina, como lo hiciera notar Sto. Tomas, contiene virtualmen~ 
te la doctrina de la creacion o de la production del ser de las cosas por la 
causa mas elevada, por el Acto puro. 

De hecho en la S. Teologica, I. q. 45, a, 5, para demostrar que Dios 
solo puede crear, es decir producir ex nihilo (ex nullo praesupposito subje~ 
to), todo el ser de una cos a (de un grano de arena o de un angel), Sto. To¬ 
mas recurre a este principio aristotelico: "oportet universaliores effectus in 
universaliores et prior es causas reducere. Inter ornmes a utem effectus uni~ 
versalissimus est ipsum esse. Unde oportet quod sit proprius effectus pri- 
mae et universalissimae causae quae est Deus. .. Unde manifestum est 
quod creatio est propria actio ipsius Dei”, 

En fin, ibajo que luz la Metafisica considera su objeto propio? O, co¬ 
mo dicen los Escolasticos, £cual es su obfeto formal quo? Aristoteles tra- 
ta esta cuestion en su Metafisica, L. VI (V), c. 2, lo mismo que Sto. To¬ 
mas en su Comentario sobre este L. VI. 

Desde el primer momento es evidente que la Metafisica considera su 
objeto propio bajo la luz natural de la inteligencia o de la razonj puesto 
que la Metafisica es una ciencia que se adquiere con el ejercicio natural 
de la razon, por el estudio. 

Luego la luz de la razon lleva a la ciencia en cuanto abstrae lo intelb 
gible de las cosas sensibles, en las que esta en potencia; y hay tres grados 
de abstraccion. 

En el primer grado la fisica abstrae su objeto de la materia singular , 
pero no de toda materia. Por ejemplo en esta agua de este rio considera el 
agua en general, la naturaleza del agua , y conoce las propiedades del agua; 
o tambien -en este animal estudia lo que es el animal (cuerpo vivo dotado 
de sensacion), hace abstraccion de la singularidad de este animal para sa¬ 
ber que es el animal. “Non considerat has carnes et haec ossa”, sino que 
considera “cames et ossa", que son la materia comun del animal o, por lo 
menos, de todos los animales superiores. “Physica sic abstrahit a materia 
singulari, sed considerat materiam communem\ Este es el primer grado de 
abstraccion. 

En el segundo grado, las matematicas hacen abstraccion de toda ma~ 
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teria sensible , de todas las cualidades sensibles, para considerar solo la 
cantidad , sea continua (geometria), sea discreta (aritmetica). Las matema- 
ticas consideran, por ejemplo, la *esfera haciendo abstraccion de su color, 
de su peso, de su sonoridad, etc. Consideran las figuras geometricas, sus 
propiedades necesarias y las propiedades de los numeros. La cantidad 
abstracta se llama materia inteligible. 

En el tercer grado de abstraccion la Metafisica considera el ser en 
cuanto ser de las diferentes realidades, haciendo abstraccion de toda mp~ 
teria, 4 abstrahendo ab omni materia \ La Metafisica no considera el color, 
ni la extension como tales; hace abstraccion de toda materia, para consi¬ 
derar el ser en cuanto ser y sus leyes o principios primeros de lo real, para 
deducir las propiedades del ser, la unidad , la verdad , la bondad (metafisi¬ 
ca), la betl\eza, que se encuentran en toda esencia por infima que sea, aun 
en la del mineral mas insignificante, principio de sus propiedades. 

El ser y sus propiedades y tambien las causas eficiente, final, formal se 
encuentran en los seres materiales , pero pueden encontrarse en el alma es- 
piritual y en Dios , Espiritu puro, puesto que el ser en cuanto ser y sus 
propiedades hacen abstraccion de toda materia. No hay asi ningun 
hombre que en cuanto animal no contenga en su definition la materia comun 
del animal (ossa et carnes , quamvis non haec ossa , nee has carnes ). 

Asi la Metafisica es acertadamente, nos dice Aristoteles, la ciencia 
del ser en cuanto ser, segun el tercer grado de abstraccion, que abstrae de 
toda materia y puede y debe elevarse al conocimiento cierto del Espiritu 
puro y del Acto puro, como lo demuestra el L. XII (XI ) de la Metafisica. 

La abstraccion de la que aqui se ha hablado, difiere por completo de 
la abstraccion de los empiristas modernos, como Hume, que no alcanza 
sino ciertos fenomenos sensibles, dejando de lado fos restantes, como el 
sentido de la vista alcanza lo coloreado y no lo sonoro. 

Para Aristoteles la luz natural de la inteligencia, que llama el “intelec- 
to agente , aprehende el ser intelligible de las cosas sensibles , aprehende 
este ser coloreado, no precisamente como coloreado (lo que es ya el obje- 
to del sentido de la vista) sino como ser inteligible . La luz del “intelecto 
agente actualiza lo inteligible que esta en potencia en los seres sensibles. 
Como la luz del sol hace actualmente visible el color de las cosas, la luz 
natural de nuestra inteligencia hace actualmente inteligible el ser de las co¬ 
sas sensibles. 

Sin esto no podriamos conocer el ser inteligible de las cosas sensibles 
ni sus leyes absolutamente necesarias y universales, que sobrepasan el co¬ 
nocimiento sensitivo limitado a lo contingente y a lo particular. 

Pero si la abstraccion intelectual de la que hablan Aristoteles y Sto. 
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Tomas sobrepasa inmensamente la abstraccion admitida por los empiristas, 
la idea abstracta debe estar siempre acompanada por una imagen sensible 
(conversio ad phantasmata). Aristoteles dice a menudo que debemos con* 
siderar lo.ineligible en lo sensible , para no perder el contacto con lo real 
(y encerrarse en el ser de razon, objeto de lalogica). Aristoteles tenia tarn- 
bien muy bellas imagenes para expresar sus ideas; por ejemplo, “la delec- 
tacion se aiiade al acto perfecto como la flor a la juventud”; “un solo acto 
cientifico no engendra el habitus de ciencia, como una sola golondrina no 
hace verano”. De otra man era habria peligro de formalismb (perdida de 
contacto con lo real concreto) y aun de verbalismo, como en la escolastica 
del siglo XIV y XV. 

Esta definition aristotelica y tomista de la metafisica permite ver cua- 
ks son las dificultades y tambien la posibilidad de esta ciencia, pese a lo 
que dicen muchos modernos. 


DIFICUL.TAD DE LA METAFISICA 

Aristoteles (Met., L. II, c. 1) hace notar que la dificultad de la aceion 
fisica proviene o de la debilidad del agente o de la imperfeceion del pacien- 
te, por ejemplo, o de la debilidad del fuego o de la humedad de la madera 
por quemar. Eo mismo, agrega, la dificultad del conocimiento sensible pro¬ 
viene ya de la debilidad de la vista, ya de que el objeto no esta iluminado 
y permanece oscuro. Igualmente la dificultad del conocimiento deriva o de 
la debilidad de la facultad intelectual o de que el objeto en si mismo per¬ 
manece indeterminado y no inteligible. Se sigue de alii, dice, que la grind* 
pal dificultad de la Metafisica deriva de la debilidad de nuestra inteligen* 
cia humana, que es, delante de las mas elevadas verdades, muy inteligibles 
en si misma, como el ojo del pajaro nocturno delante del resplandor del 
sob para este pajaro este resplandor parece oscuro porque no puede verlo, 
no ve mas que al debil resplandor del crepusculo o de la aurora. 

Esta comparacion proviene de Platon, pero Aristoteles la conserva y 
la expresa diciendo sin metafora: "Los objetos mas inteligibles en si (co¬ 
mo Dios, Verdad suprema) son oscuros para nosotros , porque estan muy 
por encima de los sentidos, de los que provienen nuestras ideas por abs¬ 
traccion; y por el contrario, los objetos que en razon de su indeterminacion 
son poco inteligibles en si (como la materia, el devenir) son para nosotros 
mas faciles de conocer experimentalmente por intermedio de los sentidos’'. 

Asi para nosotros el tiempo, medida del movimiento sensible, es mas 
facil de conocer que la eternidad que es absolutamente inteligible en si . 
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Santa Teresa dira: “tengo tanto mas devocion a los misterios revela- 
dos cuanto mas oscuros son”, porque su oscuridad no es la de aqul abajo 
que viene de lo absurdo, de la divagation o del pecado, sino que es la os¬ 
curidad de lo alto que proviene de una luz mucho mas grande para la de- 
bilidad de nuestro espiritu. Asi el misterio supremo, el de la Santlsima Tri¬ 
nidad, es en si el mas luminoso de todos, y cuando se nos haga patente 
por la vision beatifica, todos los otros misterios de la Encarnacion, de la 
Redencion y de la vida de la Gracia, seran esclarecidos desde su altura. 

■■Nada. es inteligible, dice Aristoteles, sino en cuanto esta en acto, y lo 
que esta soberanamente en acto es soberanamente inteligible en si; la po- 
tencia no es inteligible sino pot su relacion al acto, la vista por su relacion 
a la vision, la materia por su relacion a la forma. Si no se conociese la en- 
cina mas que por su semilla, no se la sabrla distinguir del cedro que pro¬ 
viene de una celula germinal muy semejante. 

Las diferencias especlficas de los minerales, de las plantas, de los ani- 
males inferiores al hombre no pueden llegar a ser expllcitamente iriteligi- 
bles para n.osotros; solo tenemos de ellos una definicion descriptiva, por¬ 
que las formas especlficas de estos seres inferiores al hombre estan sumer- 
gidas en la materia, “sunt formae immersae in materia'; Sto. Tonlas dice: 
“frequenter nos latent et sunt innominatae”, por ejemplo, la diferencia es- 
peclfica del perro y la del lobo. El alma de un nino contiene eii potencia 
mucho talento, pero no se puede aun decir si sera artista, medico, filosofo 
u hombre de estado. Lo que es absolutamente indeterminado, como nues- 
tros actos libres futuros, permanece incogiloscible. 

La principal dificultad de la Metaflsica proviene, por lo tanto, de la 
elevacion de su objeto y de la debilidad de nuestra inteligencia humana, 
que es la ultima de las inteligencias, muy inferior a la de Dios, y adn a la 
inteligencia de las “formas separadas de la materia” o de los esplritus pu- 
ros limitados subordinados a Dios, Acto puro ( r ), 

Se sigue de all! que la oscuridad del objeto de la Metaflsica no es la 
oscuridad de abajo que viene de la contradiction, de la incoherencia, del 
desorden de las costumbres, sino que es la oscuridad de arriba, que provie¬ 
ne de una luz espiritual muy grande para los debiles ojos de nuestra inte- 

(1) Sto. Tom&s deducir^, en su S. Teolfiglca, la., q. 7 , a 5, que el alma humana que es 
la ultima de las Inteligencias debe tener por objeto proplo o proporcionado el Oitimo de los 
intejlgibles, que es el ser intelig-ible de las cosas sensibles, en la penumbra del crepfisculo 
intelectual. Luego este objeto inteligible no puede ser conoaido sino por medio de los senti- 
dos. Por lo tanto, el alma humana, Oltlma de las Inteligencias, debe, por su naturaleza mis- 
ma, estar unida a un cuerpo capaz de sentir, En esto difiere esencialmente de los dngeles, 
atin del infimo de todos ellos. Y como la materia es para la forma, el cueo*po humano (per 
se loquendo) cs para el alma, le es muy dtil, aunque per accidens la incline hacia las co¬ 
sas inferiores, “per accidens aggravat animam”. A pesar de esto, el alma separada desea 
naturalmente su cuerpo que le serS, devuelto por la resurreccidn general, como lo dice la 
Revelaci6n. 
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ligencia, comparable a la vista del pajaro nocturno frente al sol resplande- 
ciente. Se trata, por lo tanto, aqu! de una oscurtdad transluminosa, supe¬ 
rior a la evidencia de los principios de la fisica y tambien a la evidencia 
de los principios matematicos. 

Esta posicion aristotelico-tomista es completamente diferente de la del 
positivismo, del kantismo y del hegelianismo. 

El positivismo afirma que solo podemos conocer los fenomenos sensi- 
bles (por la experiencia externa y sus leyes) pero de ninguna manera el 
set ihteligible y sus principios absolutamente necesarios y universales. No 
es posible, pues, desde este punto de vista, elevarse al conocimiento cierto 
de la existencia de Dios, Causa primera superior al orden de los fenome¬ 
nos. El positivismo no ha prestado jamas a tendon al sentido profundo del 
verbo set, sentido inteligible, inacoesible al conocimiento sensible. El nino 
difiere del animal porque puede conocer el sentido de esta palabrita es, los 
tiempos y los modos del verbo ser, raiz de todos los verbos. Es la ontolo- 
gia rudimentaria del sentido comun o inteligencia natural. 

Para Kant el ser inteligible, la sustancia, la causalidad, son solo for¬ 
mas subjetivas de nuestro espiritu. De aqui se sigue que Kant hubiera po- 
dido idudar seriamente del valor antol&gico del principio de contradiccion. 
^Es que Kant puede ser al mismo tiempo Kant y no serlo, distinguirse real- 
mente de Fichte y no distinguirse realmente de el? 

El hegelianismo, por ultimo, es una posicion diametralmente opuesta 
a la de Aristoteles y Sto. Tomas. Para Hegel nuestra inteligencia huma- 
na, lejos de ser la ultima de las inteligencias, es la inteligencia divina que 
deviene a traves de las formas del arte, del derecho, de la religion, de la 
filosofia. Y para Hegel lo real, lejos de ser contradictoriamente opuesto a 
la nada, es el devenir universal donde se identifican el ser y el no-ser, un 
devenir sin causa superior a el. Hegel ofrece asi una prueba por el absurdo 
de la existencia del verdadero Dios simplisimo e inmutable, porque no pue¬ 
de negar la existencia de Dios sino negando el valor real u ontologico del 
principio de oontradiccion o de identidad: “lo que es, es; lo que no es, no 
es'\ primer principio evidente por si o “per se notum\ 


POSIBILIDAD DE LA METAF1SICA 

Arist6teles, tratando este tema en el L. II de su Met., cap. 2, no co- 
mienza por establecer la posibilidad para nosotros de conocer con certeza 
el ser inteligible extramental, ni el valor real u ontologico de los primer os 
principios de la razon . Considera que estos primeros principios, no solo co- 
mo leyes del pensamiento, sino como leyes absolutamente necesarias y uni- 
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versales de lo real extramentaL son evidentes por si* 44 per se nota', y que 
de ellos no se puede dar una demostracion directa, pues seria una petition 
de principio. Pero se reserva el examinar, en el L. IV de esta misma obra, 
las objeciones de los sofistas contra los primeros principios, para ver que 
valen y muestra qiie no tienen nada de demostrativo y que conducen asi- 
mismo al nihilismo complete, a la negation de lo real y del pensamiento, 
mas aun de toda opinion, que no seria mas probable que la opinion contra¬ 
dictors, si el principio de contradiction no tuviese valor real. 

En el L. II de su Metafisica Aristoteles prueba la posibjlidad de esta, 
demostrando que en ninguno de los cuatro generos de causas se puede ir 
al infinite, sino que es necesario detenerse en una causa primer a. 

Pero esto es necesario entenderlo de la subordinacion actual y necesa~ 
tia de las causas, no de la serie de las causas pasadas, accidentalmente 
subordinadas, que no ejercen influencias al presente. 

Aristoteles no se ha elevado a la idea explicita de la creacion que nos 
viene de la Revelacion divina. El genio de los filosofos griegos, a pesar de 
un esfuerzo de muchos siglos, no ha llegado a descubrir lo que esta conte- 
nido en la primera linea del Genesis: Dios ha creado de la nada el cielo y 
la tierra, por un acto libre, y non ab aeterno ♦ 

Pero si Aristoteles no se ha elevado a la idea explicita de creacion, ha 
visto acertadamente que en la subordinacion actual y necesaria de las cau¬ 
sas, es necesario detenerse en una Causa primera, Acto puro. 

Ha admitido, sin duda, que en la serie de las causas pasadas acciden¬ 
talmente subordinadas se puede ir al infinito, por ejemplo en la serie de 
los engendrantes de las especies animales y vegetales: no es necesario que 
haya habido una primera gallina, un primer leon, una primera encina, una 
primera lluvia, un primer siglo, Estas causas pasadas no influyen actual- 
mente y eran tan indigentes como las causas posteriores en el tiempo, Sto, 
Tomas reconoce que la regresion al infinito en la serie de causas pasadas 
no repugna, que Dios hubiera podido libremente crear siempre mas antes 
y que hubiera conservado una prioridad de causalidad sobre sus efectos, 
como si el pie estuviese "ab aeterno" en la arena tendria una prioridad, no 
de tiempo, sino de causalidad sobre su marca. 

Lo que Aristoteles ha visto bien es que en la subordinacion necesaria 
de las causas actualmente existentes no se puede ir al infinito. Por ejem¬ 
plo, el hombre que transpira se quita el saco porque tiene calor, el calor 
proviene del sol, la influencia del sol depende de una causa superior, pero 
no se puede ir al infinito en esta serie de cfausas porque en tal caso nin- 
guna obraria ni existiria el efecto producido. 

Decimos hoy: el navegante es llevado por el barco, el barco/por el 
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oceano, iel oceano por la tierra, la tierra per el sol, pero no se puede ir al 
infinito en esta subordinacion necesaria de causas. El devenir es un pas or 
de la potencia al acto, supone una causa en a cto, y, en Ultimo analisis, una 
causa incausada, de lo contrario el devenir no existiria. No se puede expli- 
car el movimiento de un reloj por una multi tud infinita de con juntos de rue- 
das, es necesario un resorte para producir este movimiento. 

Aristoteles ha visto muy bien que es necesario una causa suprema que, 
no solo pueda obrar, sino que exista por si misma siempre en acto, Acto 
puro, Pensamiento del Pensamiento y soberano Bien, que lo atrae todo 
hacia si. 

Ha afirmado que es necesario detenerse en una primera causa eficien- 
te. Asimismo en un ultimo fin deseado por si mismo y no para un otro fin. 
El hombre puede ciertamente aprender sueesivamente todas las lenguas 
y todos los dialectos sin detenerse jamas en esta serie, pero estudia cada 
una de estas lenguas por un motivo superior, en ultima instancia para ser 
dichoso, para la felicidad que se encuentra en el conocimiento y el amor 
del soberano Bien, que no puede ser deseado por un bien superior. 

Mas aun, toda mutacion supone un sujeto transformable, y, en ultima 
instancia, es necesario detenerse aqui tambien en una materia primera su¬ 
jeto ultimo de todas las mutaciones naturales, *en una potencia pura, capa- 
cidad real de recibir las diferentes formas sustanciales de los diferentes 
reinos: mineral, vegetal y animal. 

En fin, en el orden de las causas formales, las formas accidentales su- 
ponen una forma anterior, por ejemplo, la sabiduria adquirida por el hom¬ 
bre supone una facultad intelectual, la inteligencia supone a su vez el al¬ 
ma, forma sustancial del hombre, del sujeto pensante, que puede decir 
“yo pienso” y no solo de una manera impersonal “piensa”, como se dice: 
"llueve”. 

Si, pues, en ninguna de las cuatro causas requeridas necesariamente 
para la explication del devenir, se puede proceder al infinito, es necesario 
detenerse en una Causa primera, suprema, en un fin ultimo, y en una ma¬ 
teria primera y en una forma sustancial de los seres. El genero sustancia 
no puede presuponer otro genero y asi sueesivamente al infinito; la sus¬ 
tancia y tambien la cantidad, la cualidad son generos primeros del ser. Asi¬ 
mismo en la subordinacion de nuestras ideas es necesario detenerse en la 
idea primera del ser, supuesto por todas las otras; y en la subordinacion 
de nuestros razonamientos y juicios es necesario detenerse en el primer 
principio de identidad o de no-contradiccion: “lo que es, es; lo que no es, 
no es'\ Todos los verbos suponen el verbo ser y Dios se definio: Aquel 
que es . ' ^ 
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Desde entonces la Metafisica, ciencia del ser en cuanto ser, a pesar 
de sus dificultades, es posible. La sabiduria no es un nombre vano, ella 
conduce al amor del Sumo Bien, y es ella quien confrere el valor de la vi- 
da. Tambien decia Aristoteles contra Simonides; “Es necesario no descui- 
dar el conocimiento de las cosas divinas por atenerse al de las cosas cadu- 
cas, el hombre debe elevarse en lo posible hacia el conocimiento de las co¬ 
sas inmortales y divinas, y lo poco que llega a conocer de ellas es incom- 
parablemente mas deseable que todo lo que podamos conocer de las cosas 
terrestres” (De Coe/o, L. II, c. 12; Eth L. X, c. 7; y Sto. Tomas, C. G., 
L. I. c. 5). 

Aun cuando el hombre no llegara mas que al conocimiento profundo 
del verbo ser, de sus tiempos y de sus modos, y al conocimiento de esta 
definicion de Dios: “Yo soy el que soy”, la Sabiduria existiria en lo que 
tiene de esencial. A menudo desconocida, es siempre accesible a aquellos 
que sinceramente la buscan y que finalmente la encuentran. 

Fr. HEGINALDO GARRIGOU - LAGRANGE O. P. 

Catedr&tico en la Universidad Pontificia “Angelicum” 
de Roma. 

Traduccion del original francos por 
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En la disputa entre estetica del contenido y estetica formalista es nece- 
sario que introduzcamos ciertas distinciones. 

1 — Estetica del contenido y estetica formalista . 

Hay una solucion al problema de la esencia de lo bello que atribuye el 
papel decisivo al elemento simple y unificante. Es la solucion de la estetica 
material o del contenido. El principio dinamico abraza la multiplicidad de la 
materia y la constrine a unirse en una unidad que la trasciende. Pero ese 
elemento dinamico puede ser de diferente especie y segun sea esta puede dar, 
unida a la materia, un objeto bello o uno no bello. Luego, ese elemento no 
es lo determinante simplemente para lo estetico, ha de sufrir a su vez una 
segunda determination. La proyeccion sentimental, por ejemplo, que logra 
dar a una materia esa unidad de contenido, puede efectuarse sobre objetos 
feos. 

El formalismo estetico, en cambio, pone lo decisivo en el juego entre 
lo multiple y lo unitario. Lo multiple para el es, pues, constitutivo indispen¬ 
sable de lo bello. Pero las nociones de orden, armonia y otras analogas apli- 
cadas al arte son de mucha vaguedad. Contra el formalismo podemos decir, 
ante todo, que no es el orden por si mismo lo determinante en el piano este¬ 
tico -—o sea aquello que puesto sobre una materia la hace bella—. No lo es, 
pues cosas igualmente ordenadas pueden ser una bella y otra fea. La criti- 
ca de Burke contra el formalismo conserva plena validez. El empleo del con- 
cepto “armonia” para definir el arte es analogo a una petition de principio, 
pues cdntiene la idea de belleza. Armonia es un “orden bello”; el mero or¬ 
den no es armonia, pues el orden no es por si bello; asi no lo es el de los 
libros de un anaquel y en general el orden utilitario. El orden puede ser si, 
condicion para que la armonia se produzca. 

El formalismo tiene razon al afirmar que donde hay multiplicidad debe 


LA OPOSICION ESTETICA FORMA-CONTENIDO 


101 


haber tmidad para que haya belleza. Pero no tiene razon cuando considers 
constitutivo esencial de la belleza la pluralidad. Para que haya belleza exi- 
gese siempre en el formalismo que haya por lo menos dos elementos unidos 
por una forma. 

2 — Estetica del sentimiento . 

La estetica del contenido puede entender a este de dos modos por lo 
menos. Es, ya un elemento psicologico de orden afectivo, ya un elemento 
inteligible de orden metafisico. 

Si se trata de un elemento afectivo, este puede tener en la obra una do- 
ble manera de darse. A veces opera como causa eficiente, provocando en el 
espectador sentimientos identicos. Se trata entonces de un fenomero psico¬ 
logico muy comun, en efecto, y que han explotado los partidarios de la es¬ 
tetica de la Einfuhlung. Por este lado nos parece que no se acierta en la 
esencia de lo bello, pues tal participacion afectiva que se suele idar de hecho 
en la experience estetica, le es accidental. Puede faltar sin menoscabo para 
la autenticidad del arte; mas aun, en ocasiones, es un obstaculo para esa au¬ 
tenticidad. Valgan aqu! las criticas de Lalo contra la estetica del sentimien¬ 
to. El arte por este camino se convierte en mero excitante e instrumento pa¬ 
ra provocar un desahogo psiquico, ya sea terapeutico o patologico. Cuando 
el arte toma como fin propio esto que es accidental a lo bello, se pervierte. 
En esta falla cae el falso arte popular contemporaneo. 

La mencionada funcion causal eficiente que puede ejercer la obra en 
esos casos es sin embargo independiente de su valor estetico objetivo; lo 
cierto es que no constituye su esencia. El valor moralizador y pedagogico 
del arte deriva en mucho grado de esta cualidad que posee la obra artistica 
entre otros objetos. La notable critica de Platon en la Republics , conserva 
plena validez, pues Platon al censurar el arte no ha querido referirse a otra 
cosa. 

Respecto de este efecto psicologico puede aun haoerse otra distincion 
entre un estado padecido por el espectador que lo domina como la hipnosis 
con perdida de la libertad, y por otra parte otro estado en el que ciertamen- 
te el sujeto es dominado por la obra, pero porque esta lo conduce a partici- 
par de una realidad que lo perfecciona ( 1 ). 

Una segunda manera de darse el sentimiento en la obra es a mode de 
causa formal. En ese caso no ejerce otro in flu jo sobre el contemplante que 
el que puede ejercer una forma sobre la inteligencia. El sentimiento esta ahi 
presente, dando a la obra su interna unidad; pero esta para ser contempla- 

(1) Conf. Observaclones sabre belleza pura y belleza mezclada, en PHILOSOPHIA, N°. 
6. dSxo 1946. 
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do ( 2 ). Benedetto Croce insiste sobre esta “expresion de sentimientos para 
ser contemplados” y hace consistir en ella la esencia del arte ( 3 ). Pero esa 
solucion es a nuestro juicio incompleta. La inteligencia puede contemplar es- 
teticamente muchas cosas que no son sentimiento. La inteligencia puede co* 
nocerlo todo, y el sentimiento puede no solo ser experimentado por el sujeto 
sino tambien conocido en lo que tiene de inteligible. Verdad que se puede 
“odiar con Hamlet”, pero se puede tambien contemplar el odio con otra po- 
tencia, movido de un interes distinto al de gozar con el dano del odiado. La 
contemplacion de un sentimiento esteticamente exige quiza, como factor con- 
dicionante, la previa experieneia del mismo: pero el acto de contemplar ese 
sentimiento es distinto al de su vivencia. 


n 

3 — Estetka de la forma ontologica . 

Otra manera de entender el contenido es poner en una “forma” la ra- 
zon que ha de dar cuenta de la estructura especifica del arte. La forma es 
entonces entendida como principio constitutive intrinseco, el cual se mani- 
fiesta a la inteligencia de un modo determinado. La forma puede ser sustan- 
cial o accidental y en ambas modalidades puede constituir principio de be- 
lleza ( 4 ). 

“El bien y lo bello. dice Santo Tomas, son en el sujeto una sola cosa 
porque uno y otro tienen la forma por base*’ ( 5 ). Tambien para Plotino, el 
primer critico de la estetica formalista, “solo la forma es bella” ( 6 ). En la 
materia no hay belleza. La materia es lo indeterminado, sin cualidad algu- 
na. La forma es la base de toda perfeccion. No solo la materia prima no 
puede ser bella, sino que ni la materia segunda lo es en cuanto tab es bella 
solo en cuanto se atiende en ella a lo que es forma, pues un caos de cosas be- 
lias es feo si se prescinde de la forma de los elementos. 

La forma es principio de unidad. En ninguna estetica ha faltado la idea 
de unidad. En la de los artistas “impresionistas” tampoco falta, porque aun- 
que ellos quieren dividir la luz o la sensacion, tal cosa es una desintegracion 
metodiea que no tiene un fin en si mismo: lo hacen con el objeto de lograr 

(2) “Et quia cognitio fit per assimilationern, similitudo autern irespicit formam, pulehrum 
proprie pertinet ad rationem causae formalis”. 

S. TOMAS, Sum. Th., I, 5, 4, ad 1. 

(3) Conf. Aestetica in Nuce, p. 95 , 700 ss. Bs. As., 1943. 

(4) “Pulehrum est.... splendor formae sustantialis vel accidentalis supra partes mate- 
riae proportionatas et terminatas” . ALBERTO MAGNO, De Pulchro, p. 29, citado por DE 
WULF en Arte y Belleza. 

(5) S. Th., I, I, R, 4 ad 1. 

(6) En£ada 5 a ., 8, 1. 
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mas perfectamente la unidad de atmosfera, el "plain air” o una unidad emo- 
cional que lo abraza todo, como en Debussy. 

La potencia cohesiva de la forma sobre la multiplicidad de la materia 
debe ejercerse de una manera dominadora y absoluta ( 7 ). La materia debe 
ser ocultaida por la forma que debe obrar como principio vital, de dentro 
afuera, aunque debe aparecer a la inteligencia sin obstaculo, esplendorosa- 
mente. Ese poder unificante ademas debe ser formal, partir de su inteligibi- 
lidad y no de alguna eficacia puramente psico-fisiologica o algo analogo. 

En las cosas artificiales las formas son accidentales, es decir, no gene- 
ran una nueva sustancia al agregarse a la materia sobre la que inciden y se 
realizan ( 8 ). Pero en lo artificial queda a menudo tan oculta la materia -— 
que es la sustancia — por las formas accidentales, que Aristoteles emplea 
su analogia con la composicion sustancial para aclarar esta ( 9 ). El bronce 
es como la materia prima, la figura como la forma, la estatua como la sus- 
tancia engendrada. 

Algunos autores ante las dificultades que presenta lo estetico, renun- 
cian a averiguar en que consiste la unidad de todas las artes y mas aun la 
unidad entre lo bello natural y artistico. Es verdad que con frecuencia en 
filosofia el afan de unificar a todo trance lleva al error. En las reflexiones 
sobre estetica, en particular, es comun cometer el paralogismo de falsa ge- 
neralizacion, y asi por haber observado algo que es verdadero para la pin- 
tura, por ejemplo, se lo predica de todas las artes, siendo que puede ser fal- 
so para la musica u otro genero artistico. Pero tambien existe el peligro del 
error contrario y que por afan de distinguir se pierda de vista la unidad de 
lo estetico — lo cual es a su modo una falta de distincion. Un caso ilustra- 
tivo a este respecto es el de Conrad Fiedler que excluye de lo que llama- 
mos estetico al arte gotico. 

A nuestro juicio, lo que da unidad en ultima instancia a lo estetico en 
todas sus modalidades no es otra cosa que el "brillo de la forma”. En el he- 
cho estetico hay dos cosas que nunca pueden faltar. 

a) Desde el punto de vista subjetivo hay siempre un juicio de valor, un 
“juicio de gusto”. El artista presenta siempre su obra a un juicio, aunque 
sea este puramente posible: acaso sea el solo quien la juzga y no desea co- 
municarla a otros: lo cierto es que nunca falta la referencia a un juicio con- 

(7) A este respecto es valioso el testimonio de un poeta: “When a poet's mind is perfectly 
equipped for its work, it is constantly amalgamating 1 disparate experience; the ordinary 
man's experience is chaotic, irregular, fragmentary, The latter falls in love or reads Spi¬ 
noza, and these two experiences have nothing to do with each other, or with the noice of 
the pypewriter or the smell of cooking; in ther mind of the poet these experiences are al¬ 
ways forming new wholes”. T. S. ELIOT, The metaphysical poets, Selected Essays, p. 
287, Londres, 1946. 

(8) Conf. STO. TOMAS, in Meth., L. V. lect. 5, n. 818; L. VII, lect. 2 , n. 1277; L. 12, 
lect. 3, n. 2446. 

(9) Metaf., L. Z, 3, 1029a, 5. 
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tenida en la production de una obra de arte* Este juicio dira si hay un logro 
o si no lo hay, si la obra vale o no* Es un juicio de valor necesariamente 
uhido a la razon de ser de la obra de arte. 

Kant afirmo con razon la existencia de un “juicio de gusto” que no es 
como los teoreticos, pero es juicio y no mera sensation deleitable* pues hay 
un pronunciamiento acerca del objeto. Los logicos distinguen entre propo¬ 
sition simplemente enunciativa y proposition formalmente judicativa. En 
esta hay un acento axiologico, una afirmacion de verdad* De igual modo 
podemos hacer una diseccion fria de los elementos de una obra de arte y de 
sus relaciones, como lo quiere la critica figurativa. Pero podemos agregar a 
ello el juicio de gusto, donde encuentra su termino y plenitud la actitud es- 
tetica. Conrad Fiedler emplea los terminos “estetica” y “belleza” en senti- 
dos demasiado restringidos* Un seguidor suyo, Guillermo Worringer ( 10 ), 
dice que hablar de estetida del gotico es inadmisible “porque bajo la expre- 
sion de estetica se desliza siempre la representation de la belleza y el go¬ 
tico no tiene nada que ver con la belleza” y agrega que “la supuesta belle¬ 
za del gotico es una equivocation de los modernos, su gr&ndeza real no tie¬ 
ne la menor relation con la representation del arte que nos es familiar y que 
necesariamente culmina en el concepto de belleza”* La discusion parece de 
palabras: se adscribe al termino belleza cierto matiz de cosa dulzona y sen¬ 
sible* Pero el juicio de valor estetico no ha de referirse necesariamente al 
placer dulzon que comunican ciertas obras de arte* Ha de referirse, en cam- 
bio, inevitablemente a un valor, a algo que es preferido , no propiamente a 
algo sensible — agradable. La belleza misma £no es a veces como agobian- 
te y dolorosa ?; pero posee un resplandor que la hace preferible a la suavi- 
dad melosa de lo bonito* 

A las afirmaciones de los autores mencionados que tan to insisten sobre 
la importancia de lo feo en el arte, podriamos responder que si en una obra 
fea se contempla solo la fealdad en cuanto tal, no poseera con eso solo va¬ 
lor de obra de arte* Esa realidad ha de estar atrapada por una red sutil que 
la domine y sujete, restandole su caracter de valor preponderante en el todo 
y convirtiendola en materia para que brille una forma* No habremos com- 
prendido, ni habremos podido juzgar, por tanto, la esCultura gotica si por 
sobre la fealdad de sus figuras escualidas no hemos visto resplandecer la 
luz de una intention sobrenatural* Y damos valor a esa escultura por esta 
otra luz que por sobre la fealdad brilla y se aprovecha de ella para mejor 
mostrarse. Es algo que atrae y se apetece a traves del dolor, algo que vale 
y es preferible. Si no se quiere llamar belleza resta la expresion valor este¬ 
tico o valor artistico* Quien permanezo'a en la fealdad de la escultura go- 
tica no tendra razon para apreciarla como obra de arte* Si se considera va- 


(10) La esencia del estilo g<5tico, p. 22. Espasa, Bs. As. 1946. 
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liosa es porque el juicio cae sobre otra faz que en realidad deja <en segundo 
piano — como causa material o instrumental —* la fealdad que ha sido des- 
cubierta antes o despues del juicio estetico propiamente dicho. Lo mismo 
puede decirse de lo grotesco, lo comico, lo terrible ( n ). 

b) La segunda cosa que nunca puede faltar en el hecho estetico es, 
desde el punto de vista objetivo, la claridad de la forma. Si un objeto es be- 
llo sera porque una forma esta Integra, clara y proporcionalmente dominan- 
do sobre la materia. Es el esplendor la presencia intuible de la perfeccion o 
sea del acto propio del objeto. 

No puede decirse que en un mutilado o en un hombre obeso no' este in- 
tegramente la forma sustancial humana. Si que esta, pero como oculta, Un 
hombre no deja de serlo porque su rostro o manera de caminar nos evoquen 
Jos de un animal. La forma alii presente no puede esplender por deficien- 
cias de la materia para ello, por rebeldia, por exceso o por defecto. Que una 
cosa sea lo que es y nada mas, y que asi se muestre, es base de belleza; que 
una cosa, en cambio, no sea solo lo que es y este cargada de elementos su- 
perfluos es principio de fealdad. Por eso lo feo adornado es mas feo aun, 
mientras que lo bello adornado es mas bello. El adorno afea si no orienta la 
atencion hacia lo adornado que es en si bello, pues se convierte ya en car- 
ga ocultadora de la belleza, en lo chabacano, ya en trampolin para conducir 
a la fealdad de lo adornado, si lo adornado es feo ( 12 ). 

La forma esplendente como nota esencial del objeto bello excluye toda 
estetica sensualista o psicologista, pues la forma ejerce la causalidad de tal 
como objeto, es decir, la de determinar la inteligencia. Lo bello dice rela- 
cion la inteligencia en cuanto forma. Como “esplendente'* dice relacion a 
una perfeccion que es experimentada. El esplendor no es algo puramente sub- 
jetivo (como parece interpretar De Wulf). Es un modo de darse la forma 
en un ente que hace posible la percepcion inmediata (sin salir del ente) de 
su formal unidad. La perfeccion no es conocida en cuanto tal por el que co- 


(11) Dice B. Croce con razon: “Una imagen cdmica si e.s po6ticament'e comica lleva en 
si algo que no es c6mieo, tal como se observa en Don Quijote o en Falstaff; y una imagen 
de cosa terrible no existe nunca en poesfa sin aigun consuelo de elevacion, de bondad y de 
amor”. Opus cit., p. 102. 

(12) Por eso los autores que han querido describir la fealdad humana emplean como 
t§cni.ca poner de relieve algo que, perteneciendo al sujeto es sin embargo como si no le 
perteneciera, como si obedeciera a causa extrinseca, rebelde al imperio de la forma extrin- 
seca. Le afea lo que perteneci^ndole, parece postizo. Por ejemplo dice el novelista hunga- 
ro Zilahy Lajos: para describir la fealdad de un hombre: “Teriia una ancha papada que pa- 
recfa no pertenecer a su rostro y un estomago tambi^n prominente. Su cara estaba salpicada 
por una cantidad de pequenos lunares negros como si le hub reran disparado desde lejos 
con un fusil semillas de adormidera”. Y de otro: “El vienhre . .. empezaba en el cuello y 
pendia por sus hombros cafdos y debiluchos” (Yo subrayo). La ciudad errat te, Bs. As., 
p. 104. Por su parte Alfonso Reyes dice haber observado ldminas de Sancho en que 6ste 
“aparece alto y zancudo; la panza se le desprendfa como un bulto postizo”. El deslinde. 
Mdxico, 1944, p. 14. 
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noce esteticamente; pero es condicion del ente bello el poseer como base de 
la belleza alguna perfeccion. Toda cosa bella es perfecta simpliciter o seaun~ 
dum quid ♦ 


III 

Forma, esplendor, perfeccion son conceptos que no pueden estar ex- 
cluidos de la definicion de lo bello* Detengamonos pues a considerar estas 
nociones con respecto al objeto estetico* 


4 — Modo de comportarse la "forma” en el arte bello . 

Las formas que intervienen en la constitucion de una cosa pueden ser 
Ires. Una la forma del agente, por la cual algo se constituye en la existen¬ 
ce. De la forma del agente deriva la formacion del efecto; pero esta forma 
no es forma de la cosa. Otra forma es aquella que constituye a la cosa co- 
mo parte del compuesto que la cosa es; asi el alma es forma del hombre y la 
figura de la estatua es forma del bronce. Una tercera forma es aquella por 
cuya similitud se constituye la cosa, es la forma ejemplar. Se reserva el ter- 
mino de idea para significar esa forma separada de aquello que es forma y 
que se imita para producir algo. 

Ahora bi-en, la imitacion de la forma puede realizarse intencionalmente 
o por azar. El cuadro es realizado por el pintor para que imite la figura de 
algo; pero otras veces esa imitacion se produce per accidens ; el pintor pue¬ 
de producir la imagen de algo sin proponerselo. Santo Tomas trae este ejem- 
plo del pintor ( 1S ) y, ciertamente, a veces puede coincidir una pincelada 
puesta sin intention, un rasgo, un color, con la imagen verdadera de la co¬ 
sa* El poeta mejicano Alfonso Reyes cuenta que algunas veces al corregir 
las pruebas de imprenta de sus poesias encontraba errores tipograficos o de- 
bidos a otra interpretacion del oopista, que por azar otorgaban a sus poe- 
mas una belleza que el no se habia propuesto 1 ; errores que, por mejorar a 
veces la obra original, dejaba sin corregir. Sin embargo aun en este caso 
el juicio del artista ha de valerse de una forma ejemplar con la cual com- 
para el poema concreto; mas esa idea no ha actuado respecto a la construc- 
cion de la obra como causa de ella. La obra resultante por azar, en cierto 
modo “imita la forma” ( 14 ), pero no es formada por ella, pues la idea dice 
relacion al fin. Por ello, puesto que la forma ejemplar o idea es aquello res¬ 
pecto de lo cual como fin (ad quam)> algo se constituye, es necesario que 
sea imitada per se, no per acckfens f 15 ). 


(13) De Veritate, q. 3 a. 1, Reap. 

(14) Id.., q. 3 a. 1. 

(15) Ibidem. 




LA OPOSICION ESTETICA FORMA-CONTEN IDO 


107 


Desde el punto de vista del agente, este puede obrar por un fin de dos 
modos: uno cuando el mismo agente se determina a si mismo hacia el fin, 
como ocurre en todos los agentes que obran por inteligencia; otro, cuando 
el agente es determinado al fin por un agente principal, como ocurre con el 
movimiento de la flecha que se mueve hacia un fin pero determinado por el 
que la arroja, y de modo similar la operation natural que se orienta a deter¬ 
minado fin, pero establecido por una inteligencia exterior a la naturaleza 
misma y que es necesario presuponer. Solo en el primer modo de determina- 
cion al fin puede hablarse de la presencia de una idea o forma ejemplar, 
pues no decimos, por ejemplo, que la forma del hombre que genera sea la 
idea o ejemplar del hombre generado. Solo ha de hablarse de idea cuando 
el agente se determina a si mismo hacia el fin. En suma pues, la definition 
de idea es: “forma imitada por alguna cosa debido a la intervention de un 
agente, el cual se determina a si mismo hacia el fin" ( 16 ). 

No habra pues idea o forma ejemplar en el artista que obra movido por 
otro o por necesidad natural, En el estado de trance inconsciente llamado 
inspiration — dado que exista realmente — el artista es solo el agente se- 
cundario, y el principal otras fuerzas infra o supra - conscientes ( 17 ). 

* 


5 — La idea ejemplar este tic a. 

La “forma" de lo artificiado puede entenderse de dos modos como he- 
mos dicho: ya en la cosa producida por el arte, ya en el artista o axtesano. 
EntendidSa del primer modo tal forma no puede generarse ni existir fuera de 
la sustancia compuesta. Pero “ut ars", es decir, cuando esta en la mente del 
artista, existe sin materia. De estas formas de lo artificiado, que estan en la 
mente del artista, no hay generation ni corruption. La casa, la salud, etc., que 
estan en la mente del artista, comienzan y terminan no por generation o co¬ 
rruption sino por estudio o por descubrimiento ( 18 ). 

La forma ejemplar estetica tiene una misteriosa naturaleza. Y acepta- 
mos por ahora respetuosamente ese misterio. Pero lo cierto es que, idea 
creadora o factiva, ella es “id ad quod respiciens artifex operatur". 

El espiritu creador mira en si esa idea para poner la obra en la existen- 
cia. La obra adquiere existencia por una idea que luego es su principio in- 
terno; si bien en cuanto idea existe separada de la obra en el espiritu del ax- 


(16) “Videtur esse ratio ideae, quod idea sit forma quam aliquid imitatur ex intentione 
agentis, qui d’eteominat sibi finem". De veritate, q. 3 a. 1 (4). 

(17) “Omne quod agit propter finem si non determinat sibi finem detenmnatur ei finis 
ab aliquo superiori”. Id., q. 3 a. 1 (5). 

(18) “Domus enim quae <est sine materia in anima, et sanitas, et omnia hujusmodi, alio 
modo incipiunt esse el desinunt quam per corruptionem et generationem; scilicet per disci- 
plinam, aut per inventionem", In Meth. L. 12 lect. 3 n. 2448. Conf. Id. n. 2447. 
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tista. Sin embargo no se 4a en el espiritu del artist a de una vez, con su ple- 
na actualidad; el artista en mayor o menor grado la va descubriendo mien- 
tras realiza su obra y no sabe bien como sera esta hasta que no la ha con- 
cluido. Elio se debe no solo a que ignora la resistencia que la materia le ofre- 
cera, sino tambien porque la idea ejemplar no se manifiesta aun en toda su 
plenitud. 

Sin embargo/ eso no quiere decir que la idea ejemplar no este siempre 
frente al artista conteniendo todo capricho o atfar. El artista es frente a ella 
obrero fiel y humilde, ella le fija vias determinadas que el no puede dejar 
de seguir sin dano para la obra y demerito para su arte. Imita; en esta imi- 
tacion esta Iibre de construcciones de orden sensible, pero esta sujeto de de- 
recho a algo que le trasciende. Si mira hacia fuera, imita sin embargo algo 
oculto, no lo obvio y ordinario. Siempre el artista obra deslumbrado ante 
una realidad que ama, y su tarea consiste en trasladar una realidad objetiva 
que el descubre y se le enfrenta, a un lugar — la obra — donde cualquiera 
pueda contemplarla y amarla tambien. 

El artista elige siempre. Se dice que el tema es indiferente para el valor 
estetico de la obria. Pero el artista lo eligio por algo. Y supuesto que el te¬ 
ma le sea propuesto, como a Paul Valery el de la arquitectura o como a un 
aprendiz de pintura, frutas como modelo, el artista hara una seleccion; si el 
aprendiz es Cezanne elegira de esas frutas algo que otro no elegira: un bri- 
llo, una gradacion de tonos, un volumen que estan en el objeto mezclados 
a muchos otros elementos que el artista no elige. De igual modo el musico 
compositor que, de doce notas que puede tocar, elige una. 

Pero en toda eleccion en que interviene la inteligencia hay una razon 
de set . Se elige lalgo en vez de otra cosa porque objetivamente es mas bello 
lo elegido y no por propio arbitrio o capricho. El artista, por muy creador 
que sea, se somete para elegir a lo mas bello , dentro de multiples posibilida- 
des. Pero lo mas bello lo es por la cosa y no porque el artista lo eligio. 

Existe esta paradoja en la produccion estetica: el artista elige, he ahi 
su personalidad, su libertad actuante. Pero toda eleccion supone una prefe> 
rencia y esta una diferencia objetiva entre dos o mas cosas, ya que toda elec¬ 
cion se funda en la diferencia de valor que exteriormente se descubre. Co¬ 
mo en la otra dimension practica — la moral — la libertad del artisGa se ejer- 
ce a continuacion de una determinacion del hombre — en su potencia inte- 
lectual — por la cosa: solo el bien se desea y solo lo bello se ama y prefie- 
re ( 19 ). 

Mas la imitacion es inferior a lo imitado. Asi como aquello que existe 
en Dios en perfeccion se halla en las otras cosas por cierta participacion de- 


(19) Ilia enim eligimus, quae maxime scimus esse bona”. STO. TOMAS, In Ethic. L. 
III. lect. 6, n. 454. 
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ficiente en el arte “agens honorabilius est patiente et acto” ( 21 ). La 
obra saca su vid^ de la idea ejemplar. Si el artista en lugar de dirigir la mi- 
rada a la idea ejemplar la dirige a las imitaciones de esa idea, produce una 
obra inferior. En el alma la idea tiene como una vida y una infinita virtua- 
lidad. En la reproduccion industrial de obras de arte hay perdida de hondu- 
ra estetica. Asi el figurero o modisto que ilustra uil catalogo se vuelve cada 
vez mas imitador de lo que no exige eleccion. No imifa ni la naturaleza, ni 
su idea ejemplar sino sus propias figuras anteriores. Una vez mas tenemos 
que dar la razon en esto a Platon, Esa reproduccion mecanica. en que la 
conciencia se ha dormido y el obrero artista se ha dejado veneer por la pe- 
reza, es el “amaneramiento”. 

Aquel principio general que expone Santo Tomas ( 22 ), en Plotino esta 
explicitamente aplicado al arte y desarrollado: “Todo principio creador, di¬ 
ce, es superior siempre a la cosa creada; no es la privation de la musica sino 
la musica misma la que crea al musico, es la musica inteligible la que crea 
la musica sensible” ( 23 ). 


6 — La regulation por la idea ejemplar . 

Falsamente se piensa a veces la actividad del artista en cuanto tal como 
absolutamente ajena a to da regulacion; se la considera asi porque es licito 
para el artista corregir o violar ciertas reglas academicas establecidas. Pe- 
ro si se observa bien, cuando el artista se rebela contra las reglas vigentes, es 
porque ellas le impiden sujetarse a otras reglas igualmente exigentes y de 
mayor validez. 

Hay un'a parte del arte que versa sob re lo generico de la obra. En las 
artes utiles eso es lo que determinara la perfeccion de la obra. La singula- 
ridad del objeto no es el fin del artesano, sino como condicion para que el 
artefacto cumpla con la funcion comun a todos los otros de su especie. Pa¬ 
ra la produccion de tal obra hay vias ciertas y determinadas ( 24 ). En las ai> 
tes bellas, en cambio, una parte del arte versa sobre lo singular de la obra 
a producirse. En la Novena sinfonta es una condicion para su perfeccion, 


(20) Sto. Tom^s cita del Pseudo Dionisio el siguient-e pdrrafo: “Eadem similia sunt Deo 
et dissimilia; similia quidem secundum imitationem eius qui non est perfect-e mutabilis qua- 
Jem in eis contingit esse’; dissimilia autem secundum quod causata habent minus suis cau- 
sis”. Sum. C. Gent., L. I. c. 29. 

(21) ARISTOTELES, De anima, HI, 2, 430a. 

(22) Sobre la mayor nobleza del modelo que la cosa modelada conf. SANTO TOMAS, 
Sum. Th., I f 18, 4, ad 2a.; Id. ad 3a. 

(23) En, 5a, trat. 8, parf. 1. 

(24) El arte que es “recta ratio operum faci'endorurn” requiere una materia dirigible y 
formable y, por parte de la forma, que la regulaeidn se haga” per certas ac d*eterminatas 
vias". JUAN DE STO. TOMAS, Curs. Ph. Thomist., Vol. I, 257b, 4a. ss. Conf. STO. TO- 
MAS, II, II, 47, 2, ad 3. 
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que su estructura responda a las normas generates 'del arte musical, pero su 
perfection propiamente dicha esta en el logro de una singular estructura cu- 
ya raiz esta en la idea ejemplar que le dio origen y cuyo valor es insepara¬ 
ble de su unicidad. 

Quienquiera se proponga realizar una obra de arte en determinado ge- 
ncro debera sujetarse a las reglas de ese arte. Tal sujecion puede ser in- 
consciente; para ciertos temperamentos es imposible la realization poetica 
pasando por la presencia reguladora de normas a que la obra ha de some- 
terse; pero no por ello estara la obra menos sujeta a las normas si logra per¬ 
feccion. Estas reglas no son las que deciden del valor ultimo de la obra, pe¬ 
ro son indispensables. Son en cierto modo anteriores a la obra. Poco impor* 
ta que haya sido necesario que apareciera Homero para poder formular las 
reglas tras el analisis de su obra. Hay una poetica que de derecho era ante¬ 
rior a Homero. Para el preceptista la obra maestra ha sido el apoyo neoe- 
sario para el descubrimiento de las normas, pero el valor de estas es univer¬ 
sal y ello nos permite decir que si el mismo Homero o Shakespeare no hu- 
bieran acomodado sus obras a esa ley (consciente o inconscientemente), no 
serian bellas. Asi, segun Aristoteles, Homero es el mas divino entre los poe- 
tas por haberse sometido de modo mas estricto a las normas ciertas de la 
poetica (acaso, agreguemos, sin proponerselo), y no, a la inversa, la norma 
es valida porque la ha cumplido el mas divino de los poetas. Homero no es 
libre para realizar una obra que sea a la vez bella y que no se acomode a la 
condition enunciada. Su autonomia de creador se ve asi limitada por la na- 
turaleza misma de las cosas, a saber, por la naturaleza de una obra poetica, 
que tiene un determinado fin y en la que no puede intervenir con arbitrarie- 
dad. Lo mismo que un libre pensador debe deponer su libertad ante las re¬ 
glas del silogismo, asi el artista debe ser obediente a las reglas del arte, Y 
asi como a aquel no se le exige que conozca la ciencia logica sino que pien- 
se bien, al artista no se le exige que sepa preceptiva sino que haga bien su 
obra. 

Es otra cuestion la de saber si el conocimiento de las reglas tiene efica- 
cia para producir una obra perfecta. Y su solution nos parece ser que, por 
mucho conocimiento que se tenga de las reglas preceptivas ciertas, no se 
creara una obra bella con solo el deseo de crearla. A todo eso ha de agregar- 
se un elemento imponderable que es la poesia en el artista, algo personal e 
intransferible. Mas no conviene confundir estos dos problemas: uno, si la 
obra se somete a reglas que la determinan, otro, si basta el conocimiento de 
esas reglas para producir la obra. 

Aparte de las normas generates del arte y del genero, el artista, para 
conseguir su objetivo, se ve obligado a someterse en su operacion a gran nu- 
mero de reglas a veces informulables. En vez de ser la absoluta libertad es 
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la absoluta sujecion. Pero ^sujecion a que? A algo que es regia de la regia, 
Por ejemplo es mucho mas facil para un poeta poetizar usando una construe- 
cion libre, autorizada por la logica y la Academia de la Lengua. Acaso esa 
construccion le facilite la expresion acomodada a la metrica, (que ya regu- 
la su obra) si pone el adjetivo antes del sustantivo. Pero he aqui que hay 
una razon superior que regula su operacion y que le obliga a poner el adje¬ 
tivo despu£s del sustantivo. Dada su finalidad, no puede dejar de hmerlo, 
si es que la primera construccion posee alguna vulgaridad que destruye la 
poesia, r'azon suprema reguladora de la obra, Los codigos y poeticas acade- 
micas no traen todas las reglas que la belleza de la obra exige; otras veces 
traen otras que la obra no exige; pero lo cierto es que la obra exige regula¬ 
tion. El mismo artiste descubre y se impone las reglas, Un poeta espanol de- 
da por eso que “lo bueno de las licencias poeticas es... no usarlas”. Y, en 
efecto, el empleo de licencias significa debilidad, lo cual es un obstaculo pa¬ 
ra que la poesia reluzca, El orden de las palabras, ademas de acomodarse 
a normas logicas y gramaticales, debe en el arte sujetarse a normas poeti¬ 
cas, una regia mas de la obra. La palabra sufre primero la determination del 
arte del gramatico, despues la del arte del poeta. El poeta elige obligado por 
la belleza. 

No nos extraviemos respecto de la relaciones entre la espontaneidad del 
artista y el arte. Es cosa sabida que las “retoricas”, las “poeticas” muertas 
— a veces ni siquiera formuladas explicitamente, pero despoticamente insta- 
ladas en el ambiente cultural — conducen al bizantinismo estetico y a la 
muerte de la poesia que es vida o si no nada. 

Entendemos por poesia algo que se puede hallar tambien en obras de 
arte que no tienen por signo la palabra. 

El que se mueve dentro de la regulaci6n de las poeticas muertas ha 
trasladado la autoridad, que debe estar centrada en la idea ejemplar, no en 
el poeta. La idea ejemplar es medida de la obra y regia suprema de ella y 
tambien determina la regia de segundo grado, que carece de poder legitimo 
para dirigir la obra si pierde contacto con su raiz, la idea ejemplar. En las 
artes mec^nicas ese desarraigo no dana a la obra y el sometimiento |ervil 
del agente a la regia mas bien las favorece; siempre, claro esta que e^a re¬ 
gia sea racional, pues tambien ella debe cumplir con una de las condiciones 
de la regia artistica: ser cierta , o dicho de otro modo, tener razon de ser en 
orden al fin que es el bien de la obra. Pero en la obra de arte hella el bien 
de la obra exige que contenga un coraz6n inteligible, el cual solo puede de- 
positarse en ella por una conciencia muy lucida, 

7 — La perfeccion y lo bello . 

Una cosa es perfecta cuando no le falta nada de lo que debe tener ( 25 ). 

(25) "Aliquid est perfectum et totum seu integrum, quando nihil deest eorum, quae 
debet habere". JUAN DE STO. TOMAS, Curs. Phil. Tom., II, 292b, 15. 
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La bondad es, en uno de sus significados, identica a lo perfecto. A1 agua 
btten& nada le falta de lo que debe tener dada la nocion de tal ente. Lo per-- 
fecto puede serlo absolutamente o relativamente. Absolutamente lo es el ser 
al que no falta nada respecto de todo ente. Tal ente es solo Dios, que es in¬ 
finite en su perfeccion, Relativamente perfecto es el ser a quien, considerado 
segun cierto aspecto* nada le falta. Lo relativamente perfecto puede serlo 
esencial o accidentalmente. Esencialmente perfecto es aquello a lo que na¬ 
da le falta de lo que es exigido por su esencia; en este sentido son hombres 
perfectos el nino y el lisiado. Finalmente, accidentalmente perfecto es aque¬ 
llo a lo que nada falta de los accidentes que por razon de su estado, fin, 
etc. le son debidos; por esta razon el hombre adulto y el que es feliz por 
haber alcanzado el fin ultimo, son llamados hombres perfectos. 

La "virtud propia" es aquello por lo cual algo se llama bueno ( 26 ). Mas 
la bondad es cierta perfeccion, pues algo se llama perfecto cuando alcanza 
su propia virtud ( 27 ). Toda cosa buena, pues, es la que es perfecta, y toda 
cosa apetece su perfeccion como su propio bien ( 28 ). 

La perfeccion de algo es su acto y es su bien ( La obra de arte debe 
alcanzar en cierto modo la perfeccion, como la han alcanzado todas las co- 
sas en el aspecto que son bellas. Algo es perfecto en cuanto esta en acto. 
Por ello nunca valdra una obra de arte si no esta "lograda”, segun dicen los 
crlticos, o sea si no ha llegado a manifestar la forma. La idea ejemplar pue¬ 
de entreverse, puede uno saber muy bien lo que el artista se propuso hacer. 
Pero si no lo hizo, como el fin del artista no es hacer conocer la idea ejem¬ 
plar sino que se vea resplandecer, la obra de arte no poseera perfeccion. 

Observa Aristoteles que en el arte como en las virtudes morales el jus¬ 
te medio es un signo de perfeccion. De ahi que "se diga muchas veces cuan¬ 
do se habla de las obras bien hechas y se las quiera alabar, que nada se les 
puede anadir ni quit at ycomo dando a entender que asi como el exceso y el 
defecto destruirian la perfeccion solo el justo medio puede asegur&rla, Este 
es el fin hacia donde se dirigen los esfuerzos de los buenos aitistas en sus 
obras" ( 20 ). 

Hay ocasiones en que la obra bella parece no ser perfecta. Por ejemplo, 
una columna truncada puesta como simbolo de la derrota, un arbol seco, la 
infancia en el animal y en el hombre. El problem a se resuelve recordando 
que cosas diferentes segun su especie se perfeccionan por perfecciones de 
diversa especie. Respecto de las cosas artificiales, dice Santo Tomas, una es 
la perfeccion de las cosas pintadas, a saber: que sean notables por los colo- 

(26) ARISTOTELES, Etica a NicGmaco, L. II, VI, 2, 1106a. 

(27) ARISTOTELES, Fisica, L. VII, cap. Ill, 4, 246 a. 

. (28) STO. TOMAS, Sum. Contra Gentiles, L. I, q. 37. 

(29) “Perf-ectum est aliquid secundum quod est actu”. Id., I, q. 39. 

(30) Etica a Nicomaco, L. II, cap. 5, 1106 b, 10. 
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res deleitables, y otra la perfection de las imagenes, a saber: que representen 
bien las cosas de que son imagen. Una es la perfection de la casa, su fir- 
meza, y otra la del vaso, su buena capacidad ( 31 ). Ha de considerarse cuan- 
do un objeto es bello por su forma sustancial propia y cuando lo es porque 
elhombre lo ha cotivertido en soporte simbolico de una forma de orden espi- 
ritual. En este ultimo caso el objeto, sin ser obra de arte, esta sufriendo el 
influjo de una actividad humaria. Existe una proyeccion, mas no sentimen¬ 
tal, que permite ver en un objeto natural la expresion de una forma cuyo 
origen esta en el alma humana. Por eso una hoja seca, una flor marchita pue- 
den ser bellas. 

Todos los ej emplos que parecen contradecir la definition de lo bello co- 
mo resplandor de una forma, deben ser estudiados considerando las multi¬ 
ples maneras en que las formas sustanciales y accidentales pueden resplan- 
decer. Un cuchillo bien hecho deja resplandecer la forma cuchillo y es en- 
tonces bello. Pero infimamente bello, pues como la belleza depende del va¬ 
lor ontologico propio de la forma — sin que sea ella misma ese valor — el 
grado de belleza de los instrumentos es inferior al de los objetos de mas 
alta jerarquia ontologica. El grado de resplandor de la forma no idetermina 
por si solo el grado de belleza, pues esta tiene diferente jerarquia segun el 
grado ontologico de la forma que resplandece. 

8 — BeUeza y simplicidad , 

La mas perfecta realization artistica habra de coincidir con el logro de 
la mayor unidad posible en su genero. Si la obra ha de conseguir su perfec¬ 
tion en la belleza, todos los elementos extranos la perjudicaran si no estan 
subordinados a <ese su fin propio. Una cosa es tanto mas noble en un deter- 
minado genero cuanto mas simple , asi como en el genero de lo calido lo mas 
perfecto es el fuego que no tiene mezcla de frlo ( 32 ). En todo compuesto el 
bien del mismo no es el de esta o aquella parte sino el del todo . Las partes, 
son imperfectas respecto del todo (asi como las partes del hombr-e no son 
el hombre y las partes de la linea no alcanzan la perfection de la medida 
que hay en toda la linea) ( 33 ). 

La perfection de la obra de arte coincide, pues, con el grado de su sim¬ 
plicidad. En la obra de mayor simplicidad habra mayor belleza. El orden es 
una perfection por el principio de unidad que supone, pero es una imperfec¬ 
tion por la multiplicidad de elementos que con tiene. 

Dos cosas pueden ser factor de impureza para el arte y hacerle perder 
su perfection. Una por parte de la materia, otr'a por parte de las formas. 

(31) In Eth., x, lect. 6, n, 2025. 

(32) Surnm. Contra Gent., L. I, cap. 16. Conf. c. 17, 18. 

(33) Ibidem. 
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a) Entre las limitaciones que existen para que se ejerza la potencia de 
cualquier agente una se debe a la materia, que debe ser determinada al efec- 
to, Asi el carpintero no puede fabricar la sierra, pues su arte no puede actuar 
sobre el hierro con -el que la sierra se hace ( 34 ). No han sido fieles a este 
principio los artistas que como tales o como teorizadores han pretendido ha- 
cer con la virtud poetica obra musical, o de la pintura escultura, o de la mu- 
sica poesia, etc,, sin hablar de los que han realizado una mezcla accidental 
de filosofia y arte con lo cual solo se logra una degradation de ambos ge- 
neros. 

El afan de expresion lleva a traspasar los limites que impone la materia 
para emplear formas de otra materia, El artista fracasa como el carpintero 
que hiciera una sierra de madera. No ocurre eso, en cambio, en obras donde 
hay ciertas ideas filosoficas pero no yuxtapuestas al arte sino intimamente 
unidas a el, 

b) Es sabido que lo bello produce deleite, El fin propio del arte no es 
sin embargo el deleite, sino que le va unido como a la juventud la belle- 
za ( 35 ). El deleite deriva de la perfeccion en la operacion ( 36 ). "Consecuens 
est quod operatio inquantum est perfecta sit delectabilis”. Mas se puede de- 
cir igualmente que la delegation perfecciona la operacion. La perfecciona 
no eficientemente sino formalmente. Pero hay una doble perfeccion formal; 
una intrinseca que constituye la esencia de la cosa, otra que sobreviene a la 
cosa ya constituida en su especie ( 37 ), El deleite perfecciona la operacion 
"sicut pulchritudo venit juvenibus, non quasi existens de essentia juventutis, 
sed quasi consecuens bonam dispositionem causarum juventutis. Et similiter 
delectatio consequitur bonam dispositionem causarum operationis” ( 38 ). 

El deleite no es esenciaf a la operacion, pero si ella es perfecta &e des- 
prende como un accidente perfectivo el deleite. 

Ahora bien, para una operacion perfecta y su consecuente deleite se 
neoesita un objeto perfecto. Asi en la operacion sensible se consideran dos 
cosas para que se realice con plenitud: el sentido que es principio de la ope¬ 
racion, y la cosa sensible que es el objeto de la operacion. Para que la ope¬ 
racion sea perfecta se requiere, en este caso particular del sentido, una op¬ 
tima disposition de parte de ambos terminos, es decir del sentido y del ob¬ 
jeto ( 2fl ). 

No habra, pues, deleite estetico si no se cumple cierta condition en el 

(34) Id., 1. II, C. 22. 

(35) ARISTOTELES, Etlca a Nicdmaco, C. IV, 6, 8, 1174 b, 30. 

(36) De Verjtate, q,. 2 , obj. 15, resp. Conf. In Eth., L. X, lect. 6, n. 2026. 

(37) “Delectatio perficit operationem non efficienter sed formal Iter. Est autem duplex 
formalis perfectio. Una quidem intrinseca, quae constituit essentiam rei. Alia auteni quae 
supeirvenit rei in sua specie constitutae”. In Eth., L. X, Lect. 6, n. 2030. 

(38) Id., 2021. 

(39) “Ad hoc ergo quod operatio sensus sit perfecta, requiritur optima dispositio ex 
parte utriusque, scilicet sensus et objecti”. In Eth., L. X, lect. 6, n. 2023. 
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objeto: el modo particular de darse la forma, y si no se cumple otra condi- 
cion en el sujeto: una buena disposicion de la facultad. La jerarquia del ob¬ 
jeto estetico crece >en el grado de la simplicidad de este, como hemos dicho, 
Ocurre entonces que el deleite estetico no es identico a cualquier deleite; pa¬ 
ra que sea estetico ha de derivar de un objeto y de una operacion especifi- 
camente determinados ( 40 j. 

Puesto que las operaciones se diversifican segun los objetos y segun las 
potencias que son principios de la operacion, se sigue que los deleites que 
perfeccionan las operaciones se diferencian espedficamente ( 41 ). 

Sobre estas bases es facil explicar todos los hechos que pareoen autori- 
zar una solucion subjetivista del problema estetico fundamental, Por ejem- 
plo la mutabilidad historica de las formas esteticas en vigencia, o el hecho 
de que las obras de arte mas bellas llegan a ser tediosas si se las frecuenta 
demasiado o si cambian las disposiciones del sujeto, Para el hombre es im- 
posible la duracion continua del deleite, Aristoteles afirma con razon que 
la deleitacion dura tanto como se conserva, por una parte, la debida dispo¬ 
sicion del objeto, ya sensible o inteligible, y por otra parte, la debida dispo¬ 
sicion del que realiza la operacion, Por tanto, si la buena disposicion de la 
potencia cognoscitiva y del objeto e$ la causa del deleite, este durara mien- 
tras dure tal disposicion. No debe decirse, entonces, como lo hacen los sub- 
jetivistas, que todo en el arte es deleite y que este es totalmente determina¬ 
tion del sujeto, Esta afirmacion es erronea pues no da debida cuenta del he¬ 
cho segun el cual, dada una buena disposicion del sujeto, un objeto resulta 
deleitable y otro no, Alguna determinacion objetiva debe haber neGesaria- 
mente para explicar ese hecho, 

Para que el deleite sea estetico debe exigirse del objeto la simplicidad 
de contenido de que hemos hablado. Por la naturaleza misma de la deleita¬ 
cion “quod una delectatio juvat alia impedit”. La operacion mas deleitable 
excluye otras, tanto que si la diferencia es grande el hombre deja de reali- 
zar la operacion menos deleitable, Los que gustan del sonido de la flauta 
no pueden atender los discursos que se les dirigen cuando oyen a un flau- 
tista, Y asi ocurre que el deleite que se produce por la operacion del arte de 
la flauta destruye las operaciones para oir el discurso ( 42 ), 

Este es el fundamento de que una obra de arte mixta solo es real y pro- 

(40) Arist<5teles observa esto respecto de la tragedia. Conf. Poetica, 15, 1453 b, 9, y 15, 
14fi2 b. 15. 

(41) “Operationes... diversificantur enim secundum objecta, et secundum potentias, 
quae sunt operationum principia. Unde relinquitur, quod delectationes, quae perficiunt ope_ 
rationies, dlfferunt specie". In Eth v L. X, lect. 7, 2041. 

(42) In Eth., L. X, lect. 7, n. 2046. “Et inde est quod quando vehementer delectamur in 
aliquo quooumque, nihil aliud possumus operari. Sed quando aliqua plaquent nobis qui'ete, 
id -est remisse vel parum, possumus etiam quaedam alia facere; sicut patet de his quae in 
theatris, id est in spectaculis ludorum del'ectantur. Quia, parum ibi delectantur in his quae 
vident, possunt intend ere comes tioni leguminuin, quae non est multum del’ectabilis". Ibidem. 
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fundamente deleitable si la mixtion es tal que no se atiendan dos o mas ele- 
mentos y que en consecuencia no se realicen dos o mas operaciones simulta- 
neas. A mayor simplicidad mayor perfection, a mayor perfeccion objetiva 
mayor perfeccion en la operation estetica y en consecuencia mayor deleite 
especificamente estetico. 

Los generos artisticos tienen su razon de ser en este principio. No por- 
que no se puedan romper sus limites, sino porque el romperlos significa una 
gran responsabilidad tecnica y una gran dificultad para conseguir que el re- 
sultado no vaya contra el principio de la unidad, sin el cual ninguna obra 
de arte sera perfecta. Es un problema de la ciencia del arte y de la critica 
ver, por ejemplo, en la opera, en el lied, en la musica descriptiva, en el tea- 
tro filosofico o de tesis, etc,, hasta que grado un elemento estorba al otro; 
cuando uno contribuye a la intensidad del deleite (porque objetivamente 
contribuye a la perfeccion y con ella a la mayor simplicidad) y cuando lo 
debilita. El deleite mas intenso no ha de lograrse multiplicando los obj-etos 
delei tables, Al contrario, parece ser mejor logrado en los generos puros: la 
musica sinfonica clasica, la poesia que conducen a una especie de quietud 
en el extasis y en la unidad. Los deleites superficiales, en cambio, parecen 
obtenerse en la opera y otros generos analogos donde hay mayor “diversion” 
para el espectador, vale decir, dispersion. 

En suma, el valor de la obra de arte esta proporcionado a la simplici¬ 
dad conquistada y esa simplicidad es tanto mas dificil de conseguir cuanto 
mayor es el numero de elementos materiales que pueden integrarla. 


MANUEL, B. TRIAS 

Director del Instituto de Filosofia y Profesor 
en la Universidad Nacional de Cuyo. 




ETICA DE LA SUBJETIVIDAD 


EN TORNO A LA ETICA DE G. MARCEL Y K. JARSPERS 


1 


Si consideramos el sesgo de la filosofia existencial en relation con los 
problemas eticos podremos advertir facilmente que las notas constitutivas 
de la nueva direction estan estructuradas por una apelacion hacia la consti¬ 
tution de una moral mucho mas concreta que las precedentes, para la que 
no valen, segun sus defensores, los principios y reglas generales y por ello 
mismo abstractas. Por este motivo dicha moral ha sido llamada moral de si¬ 
tuation siendo esta irrepetible en cada caso y desalojando por lo mismo la vi- 
gencia de normas generales y por ello ha merecido las justas censuras de la 
Sede Apostolica, Es tambien obvio que en el clima del existencialismo se pro- 
mueva una agudizacion del subjetivismo moral y como mostracion de ello 
aducimos la. referencia de los puntos de vista de Gabriel Marcel, uno de los 
pensadores catolicos. aun a pesar suyo inscrito en la corriente, y los de Jas¬ 
pers que ya marca un nuevo signo dentro de la filosofia de la existencia, 

En este punto nos fallan todas las denominaciones posibles y adecua- 
das, para aludir al tipo de etica que de una manera generica encarna el 
existencialismo, El matiz atmosferico de la filosofia existencial y sus mul¬ 
tiples corrientes y tendencias determinan un nuevo capitulo de dificultades, 
Se me ocurre no obstante pensar que tal vez la etica paradojal existen- 
cialista, podia ser considerada como una etica de la subjetividad ( x ), 

Claro esta que por ser la etica existencialista de indole paradojal, su 
caracter de subjetividad tambien debe ser interpretaido en un cierto sentido 
paradojico. De esta suerte la subjetividad que caracteriza a la etica existen¬ 
cialista queda atenuada y adquiere multiples matices, 

Esta subjetividad representa en primer termino, un esfumamiento de las 
lineas que deberian dividir el campo de la etica propiamente tal, del area de 
lo metafisico. No se sabe si se trata propiamente de algo que directamente 
se refiere al 4, etos ,, o al ‘ , ontos , \ 

(1) Y reservarfamos para la ^tica •existencialista atea de Sartre y Simone de Beauvoir 
la denominaci6n de €tica de la ambigtiedad, coincidi'endo con la denominacidn con que la 
seguidora de Sartre rotula su libro. 
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Por otra parte, se trata de una etica, que en los representantes mas ener- 
gicos y radicales del existencialismo, pretende quedar situada mas alia de 
las normas, de las leyes y de la tabla de los valores, en cuanto estos repre- 
sentan algo de caracter absoluto. Bajo este aspecto, el existencialismo en 
cierto modo no ve lo etico en cuanto referido al despliegue del hombre, es 
decir, en cuanto se refiere a acciones y conducta, sino como algo que consti- 
tutivamente pertenece a su estructura ontica. Y por ello resulta que lo etico 
suele perder su linea de diferenciacion con lo metafisico. 

La paradoja de la etica existencialista se advierte principalmente en el 
hecho de que el campo de la etica aparece muchas veces cruzado por feno- 
menos que no guardan continuidad ni conexion entre si, es decir, por saltos, 
transmutaciones y situaciones de tension y contraste. 

Ya en Kierkegaard advertimos que sus tres estadios de la vida, el este- 
tico, el etico y el religioso, carecen de solucion de continuidad; y que pasa 
de unq a otro por saltos bruscos, no de cantidad sino cualitativamente nue- 
vos. Entrar en un estado no es superar y madurar el anterior, sino simple- 
mente destruirlo. La existencia tiene asi un compas de choques bruscos y de 
saltos violentos y paradojicos, que impiden considerar un estadio superior 
como un coronamiento, una perfeccion o complementacion, de un estadio 
inferior. 

Ahora bien, en estos saltos, que no son homogeneos, evolutivos ni re- 
glados, hay un coeficiente muy pronunciado de paradojica arbitrariedad. La 
subjetividad se pone a prueba en cada uno de ellos, y es en el salto defini- 
tivo al estadio religioso cuando se consuma y se encuentra a si misma. 

En este trabajo nos vamos a referir casi exclusivamente a algunos de- 
lineamjentos eticos, que podian desprenderse de las filosofias de Marcel y 
de Jaspers. 


II 

Marcel nos ha brindado esporadicamente algunos delineamientos disper¬ 
ses, principalmente en su Journal Metaphysique , de lo que podria ser una 
etica existencialista, mas alia de toda norma y regia. 

A pesar de que Kant pretende desalojar de la etica un excesivo intelec- 
tualismo, opina Marcel que reincide en el; y que su Cvitica de Razon 
Practica y su Fundamentacion de la Metafisica de las Costumbres caen de 
piano en el ciclo del Racionalismo. 

La exageracion de la autonomia kantiana, como fuente de valores, se 
dirige a buscar un principio universal etico, al margen del sentimiento, que 
es insqstenible por descansar en un dato contingente. Elio lleva a Kant a 
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situarse en un punto de vista tecnico ( 2 ). Kant, que parece escamotear en 
realidad el problema moral ( 3 ), procura una especie de receta, para sacar 
el mayor partido posible de una naturaleza moralmente mal dotada. Para 
que la moralidad sea posible, piensa Kant, es preeiso que esta tecnica exis- 
ta; ahora bien la moralidad existe, luego es posible, luego etc, Pero, ^existe 
verdaderamente la moral? se preguntaria un Maimonides ( 4 ). He aqu! el 
problema, que Marcel trata de replantear. Porque el plantearse mismo del 
problema moral existe precisamente en la medida en que yo afirmo que 
existe, en la medida en que yo tengo fe en su realidad. 

Pero si recayese sobre ella una negacion radical no podria ya afirmar- 
se, sin una cierta reserva, que exista, Podria abogar ciertamente el dialectico 
que en la misma negacion de la moral, por el hecho de mentarla, queda ya 
afirmada autodestruyendose la negacion. Es decir que yo afirmo la morali¬ 
dad por el mismo hecho por el cual yo creo negarla ( 5 ). 

Que un sistema de afirmaciones eticas, quede desarrollado ya subya- 
cente cuando se establece una proposicion sobre la realidad moral, puede 
ser verdadero y decisivo. Elio sera impresionante pero £sera realmente con- 
veniente? Rechazar el punto de vista aludido £no significa caer en la contra- 
diccion?. Puede ser, pero siempre cabe el abstenerse y el rehuir el verbo ( 6 ). 

Se me dira que en ese caso rehuso el pensar. Sea as!, y £si yo acepto el 
no pensar?; £y si yo opto por un mundo que no es el del pensamiento? 

Cabra entonces, es cierto, el recurso de negar lo que yo acabo de afir- 
mar, y de sostener que la moralidad existe, aun cuando yo me obstine en ne¬ 
garla. Pero esta moralidad no sera otra cosa sino una moralidad abstracta; 
algo asi como una verdad abstractamente disociada del acto que la pone. 
Ahora bien; iqne se quiere decir cuando se habla de una verdad que yo no 
conozco, que no es para mi, que yo no me la he encontrado en las condicio- 
nes requeridas para comprobarla y reconocerla? ( 7 ). 

Marcel, despues de procurar amontonar ininterrumpidamente nuevas 
aporias sobre las cuales brinca su pensamiento de una manera sugestiva e 
insinuante, no dibuja una solucion propiamente dicha. Se trata ante todo de 
evitar el objetivismo. que en el se confunde con el conocimiento racional y 
hasta con el intelectual; y se ensaya el modo de encontrar un contacto mas 
intimo con el problema, sin que quede esclarecida la forma de lograrlo. Se 
amontonan las preguntas, las antinomias, las objeciones; se recubre el cami- 

(2) GABRIEL MARCEL, Journal M§taphysique, 207, Paris, 1927. 

(3) Ibid. 

(4) Ibid., pdg 1 . 208. Maimdnides, prototipo de una actitud filosbfica vieja, viene aqul 
a simbolizar el agnosticismo. 

(5) Ibid. Marcel subraya que este m^todo de reduccibn al absurdo es utilizado por la 
dialbctica, a partir de Platbn, 

(6) Ibid., pAg. 208 y sig. 

(7) Ibid. 
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no de dificultades. /Cabe una solucion? ^Se la desea? ^Tendria sentido el 
intentarla? ^Ello haria derivar el problema hacia una nueva fijacion, y 
por ello hacia una nueva forma de objetivacion? Sin embargo, es induida- 
ble que hay un obrar moral, el cual unicamente es actividad humana en 
el pleno sentido del vocablo ( s ), El problema es mas hondo, y hasta se- 
riq preciso transformar el ser mismo en problema moral, Asi el culpable 
pertenece como a otro mundo desde el punto de vista del orden etico, 
del que esta excluido: y decir que este dualismo tiene un caracter metafi- 
sico culpable-no culpable, seria establecer una dualidad irreductible ( 9 ). 
Mas bien se plantea entonces la necesidad de establecer una unidad en la 
conversion, es decir, en una realidad sobrenatural que realice la conver¬ 
sion ( ln )< Marcel enlaza esta cuestion con la del amor, que segun el 
esta fuera de la objetivacion; y eleva el problema moral a un nuevo pia¬ 
no mas bien mistico ( 1X ). No obstante, el problema deliberadamente 
queda sin solucion; en un horizonte de pura subjetividad, que invoca otras 
ayudas que no son las suyas propias, buscando una culminacion en el libre 
y a veces arbitrario juego del amor, En otros pasajes de sus obras parece 
ser que Marcel se acerca a la linea de una mayor objetividad, al utilizar 
desde un nuevo punto de vista algunas sugestiones inspiradas, aunque de 
una manera indirecta, en la axiologia o teoria de los valores. 

Piensa Marcel que los valores deben aparecer siempre como ligados a 
la existencia y no a lo objetivo, que tiende a aniquilarlos ( 12 ), 

De otro lado, la simple formulacion del primado de la existencia sobre 
la objetividad hace pensar si en este primado no estan ya implicados los 
valores y los rudimentos de valor; mientras que de la objetividad al valor 
no hay ningun pasaje concebible ( 13 ), Lo existencial conlleva una cierta in- 
crustacion de valor, Es idecir, no solo podria pensarse como valioso, sino que 
comporta una primacia de lo valioso. La alusion al valor, que aqui se ini- 
c ; a, parece confesar una posicion afirmativa de algo cualitativo, que necesa- 
iiamente va en la existencia, en razon de su constitucion esencial, Y en lu- 
gar de descender desde la altura absoluta de los valores, su vinculacion a 
lo existencial, piensa Marcel que deberia acontecer justamente lo contra- 
no: que lo existencial fuese la raiz de los valores ( 14 ), 

Una vez mas Marcel cree oportuno despertar los poderes de admiracion 
que provocan un despertar y una especie de receptividad creadora, de la 


(8) Ibid., p&s. 21S. 

(9) Ibid., 19* 

(10) Ibid., pdg-. 213. 

(11) Ibid., pag 1 . 215. 

(12) GABRIEL MARCEL, Le primat de I'existentiel, Actas del Primer Congreso de Filo- 
sofia. T. I, pag. 414, Mendoza, 1949. 

(13) Ibid., pdg. 410. 

(14) Ibid., pdg. 414. 
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que no cabe dar impresion a partir de categorias que pertenecen al mundo 
de los objetos ( 1S ). Se trata de llegar a que se acuse la presencia. Y la re- 
lacion de presencia a presencia es similar de la relation de libertad a libertad 

Ahora bien. dentro de una filosofia de la presencia, lo caracteristico del 
hombre seria el testimonial y el testimonio implica el valor o temple de es- 
piritu. Por ello el valor esta en conexion con ese animo o temple de espiritu; 
y seria preciso volver a reformar esta vinculacion entre el valor y el temple 
de animo (o sea entre lo que podriamos llamar lo valioso y el valor perso¬ 
nal), para evitar el riesgo de una objetivicion funesta de los valores. Estas 
observaciones tienen una intention etica, pero la rebasan y alcanzan en tier- 
to mode el horizonte entero de la filosofia. 

Ill 

La etica de Jaspers, esta cenida a las ondulaciones sueltas y arriscadas 
de su concepto de la libertad. Un concepto de libertad sin fronteras, gra- 
vitando hacia una transcendencia sin limites y sin horizontes delineable, ^no 
es ello una especie de arbitrariedad? 

El desarrollo de las cuestiones morales en Jaspers esta sembrado de 
codigo de deberes fijos e inmutables, porque una etica estratificada y univer- 
salmente objetiva, chocaria con el caracter existencial e incondicionado de 
la accion y de la libertad. Aun cuando la accion humana y la libertad apa- 
rezean bajo revestimiento mas o menos metafisico, sin embargo no pierden 
en Jaspers mismo su tonalidad etica. Si se habla contra la legalidad porque 
objetiva y degrada, se busca sin embargo aquella ley a cuyo nivel debe dar- 
se la existencia. 

El desarrollo de las cuestiones morales en Jaspers esta sembrando jde 
antinomias, como en general toda su filosofia. La etica esta anclada en la 
concepcion jasperiana de la libertad, y en sus aspectos contrapuestos. En 
cierto modo la mision de la etica es la creacion de si, por si mismo, es una 
radical fidelidad, que explica en gran manera la posibilidad de la verdad y 
del ser. 

Jaspers no nos brinda ninguna posibilidad de construir una etica obje¬ 
tiva, que pueda significar un codigo de deberes o una coleccion de nor- 
mas ( 17 ). 

Se trata unicamente de marcar aquellas direcciones, que ennoblecen y 
hacen mas digna y valiosa la existencia. La libertad tiene salidas mas 

(15) Ibid. 

(16) Ya hicimos notar precedentement'e c6mo la libertad es para los existencialistas la 
estructura dntica mis radical de la existencia. 

(17) No hay tampoco ningtin tratado jasperiano que trate directamente y de una msu 
nera explicita de la cuestidn moral. 
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o menos adecuadas en la action; la existencia puede pronunciarse en 
la action de una manera excelsa o indigna. Se trata de posturas muy uni- 
versales, y mas bien de salidas y pliegues que adopta la propia existencia. 
Pero estas actitudes son tan subjetivas, generales y fluidas. que no pueden 
determinarse ni expresarse en leyes objetivas. La filosofia de la subjetivi- 
dad, que es la filosofia de Jaspers, no permite, por su estructura misma, la 
construction de una etica objetiva. La etica se ha de apoyar en la libertad; 
y esta es incondicionada; por !o cual no puede ser determinada por la regia 
moral. La subjetividad, tal como la describe Jaspers, esta estructurada a ba¬ 
se de antinomias y paradojas; y la que podriamos llamar moral, tambien es¬ 
ta sujeta a los contrastes. El filosofo existentivo describe vigorosamente la 
antinomia entre el mundo de la naturaleza objetiva que despersonaliza, y 
la excelsitud de una existencia posible descubierta en el riesgo de la liber¬ 
tad. Y de otro lado, la antinomia entre la regia moral que es medida y la 
libertad que es inconmensurable. 

La objetividad, bajo sus diveisas formas de conocimiento, de costum- 
bres, de formas sociales, de fenomenos historicos, etc., hace el cerco a la 
libertad, estrecha y aprieta a la subjetividad, y provoca en la estrechez y en 
las apreturas de esta, una fertil tension que le empuja hacia la transcenden- 
cia, hacia la existencia posible. La moral vive de otra antinomia no menos 
violenta. De un lado inclina hacia el apaciguamiento y la entrega al deber, 
y por otra parte tiende a provocar lo opuesto, es decir, la ruptura y la ex¬ 
ception. La etica esta recorrida por dos movimientos contrarios: hacia la fi¬ 
delidad y hacia el rompimiento y la liberation. 

El movimiento autentico de la existencia, aquel que descubre las raices 
de la misma, nos lleva a la fidelidad para con nosotros mismos, segun lo vi- 
mos anteriormente. La fidelidad en general nos compromete en una tarea, 
nos obliga a un encuadramiento y a no dispersarnos en la otiosidad. La fi¬ 
delidad establece las multiples ligaduras que anudan nuestra existencia res- 
pecto de nuestros padres, de nuestra historia, de nuestras relaciones y ami¬ 
gos; de las raices de nuestra personalidad en el pasado ( 18 ). La fidelidad 
representa una especie de etica de la entrega, en virtud de la cual la liber¬ 
tad queda encuadrada y fuera del peligro de la dispersion. 

Ahora bien, la fidelidad y la entrega no deben evolucionar en una ob¬ 
jetividad. No se trata de entregarse y ser fiel a las cosas que dispersan y 
degradan en su objetividad; sino a si mismo y al ser inabarcable, vario has- 
ta el infinite e inexpresable. 

La fidelidad, unicamente por la intencionalidad que marca hacia el cen- 
tro de nuestro ser, es decir, a la subjetividad, puede variar enormemente. 


(18) KARL JASPERS, Philosophic, T. II, p&g. 137. 
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Sin embargo, la fidelidad se prueba en lo cotidiano ( 19 ), pero tiene a su vez 
en el sus peligros. La fidelidad pareoe surgir del fondo ide nuestro ser, en 
direccion de la nobleza y de una conquista plena de la existencia; como si 
esta ascendiese hacia la transcendencia y la eternidad; pero lo cotidiano y 
banal se interpone con su aspecto achatado, la aminora y degrada, 

Entrambs aqui en un momento paradojico de las contradicciones a que 
se ve abocada la fidelidad, tal como la concibe Jaspers, 

Otra serie de contradicciones, a que se ve abocada la esfera de lo etico, 
nace de la naturaleza incondicionada de la libertad, La existencia misma brota 
en su origen desde el fondo de la libertad incondicionada, Esta libertad incon¬ 
dicionada esta recubierta por un complejo de becho psiquicos, sentimientos, 
tendencias, instintos y por el curso ondulante y actiforme de la vida del espi- 
ritu, Ahora bien, las reglas morales no pueden, con su fijismo y determinis- 
mo, dejar de estar saparadas por un hiatus de esa libertad incondicionada, 
Asi como la libertad incondicionada esta mas alia de toda posible objetiva- 
cion ideologica, esta tambien mas alia de todo posible determinismo regu- 
lativo de la accion. Es decir, no puede ser mensurada por las reglas mora¬ 
les. El deber objetivo no puede alcanzar a la libertad subjetiva e incondicio¬ 
nada; las experiencias profundas que vive la libertad oscilan entre la posi- 
bilidad del no ser (la angustia, el no saber) y la afirmacion del ser (amor, 
fe, fantasia), y entrambas experiencias radicales estan mas alia del deber. 
La angustia esta mas alia de toda regia, y lo mismo el no saber, en cierto 
modo, transciende las limitaciones del saber. 

Si quisieramos entregar nuestra accion libre a la medida de una regia 
objetiva, sobrevendria en ultimo termino el fracaso; el cual precisamente re¬ 
vela que la accion libre en su ultima raiz, es incondicionada y que no puede 
ser entregada a la objetividad moral. 

La conciencia absoluta en su plenitud rebasa toda regia, asi como el 
amor. 

Toda objetivacion, verificada en la forma sugerida, conduciria a una 
entrega al ser empirico, abocado al fracaso. Este nos insta para no caer <en 
la degradacion de la objetividad. Recuerdese que Kierkegaard pedia la sus¬ 
pension de la etica, porque esta versaba sobre lo general, y cerraba la posi- 
bilidad de la dimension mas personal del hombre, que unicamente en la re¬ 
ligion puede tener su cumplimiento. 

La regia moral al objetivar crea una enemistad con la libertad. La etica 
para Jaspers, en el sentido de regia, seria al igual que fue para Kierkegaard 
el dominio de la exterior; pero no llega al fondo de la subjetividad. 

Una etica no puede cerrar el recurso al origen, es decir, al fondo de la 
subjetividad, Una etica no puede apaciguar, con la malla de un sistema de 


(19) Ibid., pd&. 139-141. 


124 


JOSE I. ALCORTA 


deberes, a la existencia, para que esta pierda su impulso y conmocion esen- 
cial que le lleven al origen. 

La existencia se degrada dentro de la excesiva seguridad y de la exte- 
riorizacion, que produciria en ella la entrega a un codigo objetivo de debe¬ 
res. Segun Jaspers, mas bien es aquello que pone en riesgo supremo a la 
existencia lo que puede ser su aniquilamiento en el camino de su libertad ( 20 ). 

Sin embargo, hay momentos en que el pensamiento de Jaspers parece 
tomar un giro contrario para situarse en posiciones enteramente antagoni- 
cas. Hay situaciones en que el deber es necesario para solucionar actos pre- 
cisos y por ello puede cobrar sentido su valor nocional y universal. Y puede 
representar un punto de apoyo en el trayecto que va de la existencia posi- 
ble a la existencia real. 

El deber puede tambien encontrarse como en una zona intermedia en¬ 
tire la libertad trascendental y el transito hacia la libertad existencial. No en 
relacion con la primera sino en orden a la segunda, el someterse a la ley del 
deber significa el ser libre, porque no hay libertad sin ley ( 21 ). 

Porque la ley me puede liberar de la constriccion, si bien puede enca- 
denar indebidamente mi libertad. 

Sin embargo, en un nuevo sentido, el deber puede aparecer como una 
de las formas que petrifican la existencia como subjetividad pura, en cuan- 
to cierra el paso a la libertad incondicionada. Es decir que la moral debe ser 
oscilante, porque de un lado debe entregarse a la ley; y de otro lado rehu- 
sarla, ya que por encima de sus formas cabe la suspension de la mistica que 
se escapa absolutamente del horizonte mediato de un mundo empirico. De 
todas suertes, la accion y la libertad priman sobre el deber, porque en el 
d^ber hay una limitacion constitutiva y originaria. El ser de la existencia es- 
t£ti proyectado en el devenir, y en el marca su sentido y direction la liber¬ 
tad. De suerte que no nos interesa tanto el conquistar las cosas y los obje- 
tos, sino el emplearnos en la tarea de conquistarlas. 

En todo caso el conocimiento funciona de una manera subsidiaria de la 
accion e inseparablemente unida a ella. Sin embargo, la accion moral y exis¬ 
tencial no viene reglada por ninguna norma inteligible. La libertad se sos- 
tiene en si misma. y la eleccion, segun Jaspers, tiene valor por si. El querer 
existencial, indudablemente se manifiesta bajo diversas formas en los obje- 
tivos que persigue, en la eleccion de los medios que adopta, pero en ultimo 
termino se sustenta a si mismo y no significa sino quererse a si mismo, mas 
alia de todo fundamento y finalidad. La existencia y la libertad, consiguien- 
temente, estan fuera de toda racionalidad y de todo calculo, porque el ser de 


(20) Ibid., p£g. 276-278. 

(21) Ibid., pd.gr. 179. 
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la existencia, se desenvuelve en la libertad, en el quererse a si mismo ( 22 )» 
La existencia se desenvuelve por un desarrollo impenetrable al margen 
de un criterio firme, sea intelectual, sea moral ( 23 ). Los actos humanos flo- 
tan en el vacio: y puesto que el despliegue de la existencia es inexplicable 
y su impulso hacia adelante no significa sino la regresion hacia atras, hacia 
si mismo, o sea hacia el oriqen primero. en que hay una especie de resurgi- 
mien to ( 24 ), no puede pensarse sino que la etica de }aspers es una moral de 
la arbitrariedad cuyas lineas se confunden con una metafisica impenetrable. 

JOSE IGNACIO ALCORTA 
Cat-edr^ltico de la Universidad 
de Barcelona. 


(22) Ibid., 162. 

(23) Ibid., pdg. 70. 

(24) Ibid., p As. 207. 



NOTAS Y COMENTARIOS 


AGERCA DE LA PRELACION DE LA METAFISICA 
O DE LA GNOSEOLOGIA (*) 


Con la aparicion de "Fundamento y valor del conocer”, el Padre Scime 
suma —cabria mas bien decir integra, para resaltar el trasfondo sistematico 
de sus obras— a la nutrida serie de sus publicaciones un tratado gnoseolo- 
gico enraizado en el mas noble clasicismo filosofico a traves de un pensa¬ 
miento doblemente vivo, en lo que tiene de replanteo personal de los pro- 
blemas y en la vivaz captation de matices, Clasicismo filosofico el suyo, que 
ha de entenderse en el amplio sentido de la expresion. como que el Padre 
Scime no solo ha trajinado el pensamiento de los filosofos propiamente cla- 
sicos, sino que ha frecuentado y asimilado las aportaciones que en la Histo- 
ria de la Filosofia se revelaron como principals o notables en algun senti¬ 
do, Platon y Aristoteles, San Agustin y Santo Tomas, Descartes y Kant, 
etc,, han aportado, en la medida de sus aciertos, un legamo fecundo al pen¬ 
samiento del Autor, el que, como veremos mas adelante, tal vez este dema- 
siado convencido de la periclitacion historica de los sistemas, aun cuando los 
examine con todo el equilibrio de que es capaz. 

Con todo, las preferences del Padre Scime, a posteriori de su indaga- 
cion filosofica, se inclinan por la vena teoretica que entronca con Tomas de 
Aquino y Agustin de Tagaste y entiende que, remozada con los aportes de 
la nueva problematica —pues aquellos sistemas “oggi hanno pagato il con¬ 
tribute alia ferrea legge del tempo e sono morti”—, puede edificarse un pen¬ 
samiento vivo, Consecuentemente, siguiendo por un lado la linea del realis- 
mo moderado aristotelico - tomista, al que insufla con frecuencia un halito 
agustiniano, centra el problema del conocer en torno al ser, es decir, sosla- 
yando la peligrosa peticion de principio que implica la mediatizacion de la 
realidad en el conocer con que inicia su gnoseologia el idealismo y, por otro 
lado. asume una actitud critica fundamental con la que aspira a asegurar las 
bases gnoseologicas imprescindibles a un realismo en consonancia con los 
tiempos modernos. 

El libro que aqui tratamos, '‘Fondamento e valore del conoscere’*. es, 
segun su mismo autor lo califica, el presupuesto necesario del anterior tra¬ 
tado sobre los “Problemi deiressere”. 

Siguiendo el pensamiento moderno a partir de Descartes y, mas tarde, 
de Kant, Scime considera que la Gnoseologia, entendida solo como Critica 

(*) PONDAMENTO E VALORE DEL CONOSCERE, por Salvatore Scimfc, ed. G. D’An¬ 
na, Messina - Firenze, 1952. 
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fundamental, es una “protologia alia filosofia", “una introduccion a la au- 
tentica metafisica”. es decir, que es menester comenzar por una valoracion 
reflexiva del conocer mismo antes de entregarse a la propia labor metafisi- 
ca: “ogni metafisica e gnoseologia non potrebbe avere senso se non risolve 
prima il problema critico... (pag. 61). Proce;der gnoseologicamente a poste¬ 
riori es caer en el realismo ingenuo, en el dogmatismo —esta palabra tiene la 
propiedad de suscitar en Scime un inmediato jvade retro!, como que a ella 
se debe en parte la aparicion de este tratado (ver Introd. pag. 9)—, del que 
no se escapa ningun filosofo anterior a Descartes, ni aun el propio Santo 
Tomas pese a “tutti grinutili tentativi fatti da vari studiosi in buona fede 
di volere vedere nella universalis dubitatio de veritate una istanza critica 
nel senso contemporaneo della parola” (pag. 57). El autor esta convencido 
de que “la metafisica e figlia de la gnoseologia e che non si pud fare una 
metafisica razionale e critica senza primo avere risolto positivamente il pro- 
biema gnoseologico” (pag. 62). 

Scime es partidario de “un criticismo universal y reflejo” que supere el 
escollo idealista cartesio-kantiano. Comprende que partir del £qu£ puedo 
conocer? ^que valor tiene mi conocimiento? formulado por Kant, es haber 
entrado ya en el derrotero idealista a partir del pseudo-problema del “puen- 
te” implicado en el circulo vicioso de la razon que critica a la razon. Por eso 
cree que, en rigor, el idealismo debe responder a una cuestion previa a la 
interrogacion kantiana: “^puedo examinar con la razon justamente el valor 
de la misma razon sin antes estar seguro de que soy apto para conocer y que 
mi conocer sea valido?” (pag. 65). 

Las dos posiciones clasicas y extremas ante la aptitud del conocimien¬ 
to se manifiestan como duda o como dogmatismo: entre ellas se da una ter- 
cera. ligada al pensamiento aristotelico-tomista. la aporia: se trata de “una 
actitud del espiritu que presupone siempre la propia capacidad para conocer 
y, por eso, para alcanzar lo verdadero, pero que se pliega y observa toida ver- 
dad, aun aquellas presupuestas. para ver si puede rendirse cuenta, de ellas 
y justificarlas a la luz de una critica universal” (pag. 66). El Autor recono- 
ce que aun al criticismo le es imposible evadirse de la necesidad de hacer 
pie en un primer peldano no discriminado, esceptico o dogmatico. que, por 
su sola aceptacion, conduce inevitablemente a la Critica a desembocar en el 
idealismo o en el realismo. 

Scime propug na como metodo critico la justificacion de la realidad de 
hecho de nuestro conocer por una reflexion del espiritu sobre el conocimien¬ 
to espontaneo hasta conquistar una primera evidencia. Ni duda ni negacion, 
sino jtistiHcacion . 

Aplicando una actitud aporetica al conocer espontaneo y tratando de 
resolver la cuestion acerca de la aptitud y validez del conocimiento, se hace 
presente al espiritu un dato de suyo innegable: yo conozco. De este dato 
absoluto e incontrovertible, que por reflexion completa se aprehende como 
un dato espontaneo, desprende Scime una serie de consecuencias que sos- 
tendran su doctrina gnoseologica: 

a) en el yo conozco se da como primer dato mi conocer cosas. 

b) si conozco es imposible que no sea capaz de conocer. 

c) el yo no es la primera certeza sino que se da implicitamente en mi 
conocer. 
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d) en el yo conozco, primera evidencia, se me da la certeza de mi co¬ 
nocer. 

e) en esta certeza estan implicadas otras: 
conocer — conocer (principio de identidad). 

conocer — no - conocer (principio de contradiction) etc. 

Este dato primitivo del conocimiento, el yo conozco, no puede ser ne- 
gado porque se presenta a mi espiritu con las notas de una evidencia obje- 
tiva y necesitante”. 

/No estamos aqui encerrados en el inmanentismo cartesiano? No, dice 
Scime, haciendo suya una distincion que atribuye a De Raeymaeker; porque 
el error de Descartes, entre otros, radico en su confusion entre pensar y co¬ 
nocer. El cogito no puede ser un primer dato porque presupone posesion de 
cosas conocidas y, por ende, el ejercicio del conocimiento; el pensar es una 
actividad necesariamente cerrada. El conocer, en cambio, esta esencialmen- 
te abierto al ser y dice sintesis de sujeto y objeto. De esta confusion surgio 
la mediatizacion del conocimiento: yo conozco mis pensamientos, cuando en 
realidad lo que conozco son las cosas. La realidad se da inmediatamente en 
mi conocer. es el hacerse otro en tanto que otro, de que habla Juan de San¬ 
to Tomas. “Difatti se non esistesse l’essere non conosceremmo. L'essere e’il 
presupposto ontologico necessario perche sia possibile oqni conoscere” 
(pag. 89). 

En la afirmacion del yo cognoscente, se da mi conocer, mi ser cognos¬ 
cente y lo conocido distinto de mi ser. En la afirmacion misma de mi con- 
ciencia, la evidencia objetiva y necesitante me centra en la certeza del pri¬ 
mer dato y asequra la trascendencia de mi conocer al ser. “La trascendencia 
del ser es del mismo modo cierta que aquella certeza que nos ha hecho afir- 
mar el primer dato: conozco”. (pag. 98). 

Fundado el conocer en el ser, pasa Scime a dtierminar su valor: la dua- 
lidad real e intencional de sujeto-objeto plan tea el grave problema de la 
objetividad del conocer. Siendo la singularidad “la ley necesaria y absoluta 
de la existencia”, ;es posible y como la simple aprehension de una esencia, 
naturaleza o quididad en las cosas? Queda asl planteada la dilucidacion de 
la existencia y naturaleza del concepto. Lueqo de la resena historica del pro¬ 
blema, con que Scim£ acostumbra a introducir en las cuestiones planteadas, 
arriba a traves de detenidos analisis a la conclusion de que “l’esistenza dei 
concetti e tale una esperienza immediata ed ha tali caratteri d’immediatezza 
e di evidenza che anche quando la si vuole negare, implicitamente la si viene 
ad ammettere” (paq. 123). Pero determinada la inmediatez con que se nos 
da la existencia del concepto es menester evitar dos interpretaciones erro- 
neas acerca de su naturaleza: 1°.) interpretarlo como una pura categoria a 
priori, producto del espiritu y 2°.) ver en el concepto una realidad existen- 
cial, sea trascendental al fenomeno, sea inmanente a la realidad. Es imposi- 
ble, dice Scime, tener una nocion adecuada del concepto sin antes fundarlo 
en la abstraccion y la comparacion, a la que llama “potere relazionale dello 
spirito”. Una concepcion como la empirista que tome la abstraccion como 
mera separacion de elementos complejos, conduce a una malformacion del 
concepto. Una tal abstraccion es propia aun de los sentidos y, como tal, tam- 
bien de los animales. La propia del hombre es la abstraccion intelectual: 
“essa e quel potere che ha il nostro spirito, il nostro intelletto idi cogliere quel 
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dato comune ontologico che si trova nelle cose per cui un esistente deter^ 
minato puo essere accomunato sotto diver si aspetti a vari altri esistenti e 
formare un gruppo e anche un genere supremo" (pag. 143). El poder rela¬ 
tional del espiritu 6 comparacion. complementa la operacion abstractiva, en 
cuanto "non e altro che il potere dell intelletto di considerare un dato in 
rapporto ad un soggetto o a piu soggetti" (pag. 147). Estamos aqui en la 
predicacion o juicio. 

Asegurada la naturaleza abstractiva del concepto Scime puntualiza: 

1°.) sin actividad sensitiva no habria ideas o conceptos. 

2°.) sin el intelecto, facultad espiritual capaz de captar los datos sensi- 
bles y elaborarlos. no habria conceptos. 

3°.) el conocimiento de lo singular se salva en la predicacion, pues en 
ella el concepto. que es "un ripensamento della realta con categorie univer¬ 
sal! e spiritual^ , es atribuido "a tutti i singoli esseri particolari che ne par- 
ticipano". 

4°.) nuestro acto cognoscitivo es objetivo, pero tambien subjetivo; de 
ahi que mi conocimiento difiera del de otros, pues junto a lo que es esta lo 
que yo pongo, fuente de todas las dudas. 

Este desnivel ent^e lo objetivo y lo subjetivo del conocimiento, ante la 
presencia del error, lleva al planteamiento de un criterio de certeza. Scime 
nos muestra que su trabajo, alii donde no podia llegar la demostracion, es un 
encadenamiento de evidencias, ultimo criterio de certeza; "abbiamo bisogno 
della evidenza obbiettiva e necessitate, la sola a cui cede il nostro spirito e 
per cui presta 1’assenso. . . " (pag. 166). Pero es necesario aclarar la na¬ 
turaleza de la evidencia, es decir, el motivo ultimo que nos impulsa a dar el 
asentimiento a una verdad. La evidencia, dice Scime, "non e altro che quella 
luce immanente che ha Toggetto che si presenta al pensiero, luce chiara e ne¬ 
cessitante per cui il nostro pensiero non puo mai rifiutare Toggetto che e 
cosi illuminato" (pag. 185). es su inteligibilidad intrinseca y. al mismo tiem- 
po, extrinseca en tanto lo hace percibir por los otros seres existentes. La cla- 
ridad del objeto determina y causa la necesidad del espiritu a percibirla. La 
evidencia no necesita ser probada, solo requiere que el nexo relacional entre 
sujeto y predicado sea claro y distinto. "L'evidenza e. cioe, un criterio uni¬ 
versale di certezza: non si da fuori di essa altro criterio" (pag. 192). 

La evidencia nos pone en posesion de la verdad y, en tanto que toda 
certeza es la adhesion de la mente a una verdad, se impone la confrontacion 
de verdad y certeza, "due problemi che si possono ridurre ad uno". 

"La verita in senso assoluto consisterebbe quindi in una relazione o rap¬ 
porto, prescindendo se si tratti di rapporto gia constituito o di potenzialita 
relazionale" (pag. 209). La verdad. pues, implica relacion entre ser e inte¬ 
lecto. 

Scime no duda en proclamar que existe una verdad ontologica, una ver¬ 
dad moral y una verdad logica. Platon, dice, tuvo una vision genial aunque 
malograda, al distinguir tres mundos, uno absolute y dos relativos, necesa- 
rio el prime,(o, reflejos y palidas participaciones los restantes: el mundo de 
las ideas, unico real y racional, ordenado segun leyes inmanentes; el mundo 
de los fenomenos, originado por la koinonia y, finalmente, el de los concep¬ 
tos humanos, a imagen y semejanza del primero. El cristianismo completa y 
reconstruye esta vision con el concepto de creacion que suplanta a la koino- 
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nia platonica. Los tres mundos son ahora verdaderamente reales, aunque de 
una realidad analogica. Pero £no es caer en el dogmatismo hacer apelacion al 
Absoluto creador, como fundamento ultimo del devenir contingente? "Tutto 
il processo che finora abbiamo fatto, crediamo, non abbia nulla di dommati- 
co” (pag. 202). "Abbiamo appellato al principio de creazione perche ormai 
e patrimonio ;di ogni sana speculazione, non nel senso tuttavia a cui ci ha 
abituati la filosofia immanentistica di questi ultimi tempi” (pag. 203). Ya po- 
demos hablar de verdad ontologica, que "non sarebbe quindi che la verita 
dell’essere stesso. in quanto e tale essere e che e ad immagine del pensiero di- 
vino. . . ;,No interesa acaso en un tratado de gnoseologia critica solo la 
verdad logica? "Se non si salva la verita ontologica non e possibile parlare 
di verita logica” (pag. 211). 

Caracterizada la verdad moral como adaequatio entre el pensamiento y 
la expresion o manifestacion de tal pensamiento, la verdad logica es definida 
como adaequatio intetlectus et reu Contra interpretaciones erroneas Scime 
aclara: 1°.) que la adaequatio adviene realmente entre la realidad y el pen¬ 
samiento y no entre este y lo que aprehende o percibe y 2°.) que "non si 
tratta quindi di una pura e semplice adeguazione passiva, ma di un lavoro 
fecondo e attivo, che si origina da queiradeguazione e che sara feconda di 
sviluppi per la realta e per lo spirito” (pag. 222). 

"Se la verita e piuttosto d’indole ontologica,. . . la certezza al contrario 
e piuttosto d’indole psicologica”; "... e l’adesione dello spirito ad un’adegua- 
zione che lo spirito trova in se. in quanto viene normato dalla realta” (pag. 
223). El autor analiza a continuacion las relaciones posibles de la inteligen- 
cia frente a la verdad (certeza, duda, opinion, etc.) y, concretamente en re- 
lacion con la certeza. examina sus vertientes subjetiva y objetiva, elementos 
negativo y positivo, como el les llama, para concluir que "verita e certezza 
si postulano quindi a vicenda” (pag. 237). 

Con su criticismo, cree Scime haber superado la intima contradiccion 
inmanente al hombre pascaliano ("la nature confond les pyrrhoniens et la 
raison confond les dogmatiques”) arraigando el conocer en el ser por una 
consideracion reflexiva y critica del dato espontaneo del conocimiento. 


★ 


Tal. en sustancia. la posicion noetica de este pensador siciliano. Hemos 
dejado de lado la copiosa revision historica que el Autor hace de los proble- 
mas que ocupan el presente volumen y que le muestra en pleno dominio de 
su capacidad de discernir lo positivo y negativo de cada posicion, de "fare 
proprio il pensiero altrui, dove si riscontra che questo ha un valore assoluto, 
che trascende lo spazio e il tempo” (pag. 11). La aquilatacion justa y desa- 
pasionada de los pensadores modernos, como en el caso de Descartes, Kant, 
Bergson, etc., da al lector, dentro del estilo vehemente y marcadamente per¬ 
sonal -—hasta local, diriamos. por las frecuentes citas con que nos evoca su 
amada Sicilia— del Autor, el clima objetivo de una investigacion apasionan- 
te a la vez que desapasionada. 

Es ante todo evidente que la posicion fundamental de Scime concuerda 
—explicitamente— con el espiritu del realismo moderado aristotelico-tomis- 
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ta, hecho tanto mas significativo cuanto que el Autor se manifiesta franca- 
mente refractario a toda adhesion pre-critica a sistemas determinados. En 
este sentido, notamos en Scime una sensibilidad extremadamente agudaza y 
reactiva respecto al dogmatism©, propensa a hacerle caer en un criticismo 
exacerbado, que se ha visto proliferar en los tiempos modernos, propio de 
quienee creen estar mas aca de los preconceptos. No es que creamos que en 
Filosofia quepa el “elogio al dogmatismo”, pero, asi como en cierto sentido 
hay un uso abusivo del termino ingenuo respecto del realismo —del que no 
se salva Scime— creemos que con igual derecho se puede hablar de un cri¬ 
ticismo ingenuo y mas ingenuo, en este caso, que el realismo, ya que este im- 
plicaria un ejercicio no reflexivo de una potencia natural, en tanto que aquel 
corre el liesgo de caer en la ingenuidad de querer comenzar gnoseologica- 
mente por la trastienda del propio conocer espontaneo. 

En rigor Descartes comienza con el criticismo ingenuo de una duda 
real, universal y metodica, pero, poniendo entre parentesis este su error ini- 
cial. la suya es una consecuente y autentica critica, mas tarde despojada de 
muchos errores por Kant, mente filosofica que supera a una mente matema- 
tica. Un criticismo que en nuestro parecer se salvaria del epiteto de ingenuo , 
serta el propio de un como si” dubitativo, de una duda por rleduccion al ab- 
surdo. 

Pero, en el caso del Padre Scime, no sabemos realmente si calificar su 
postura critica de ingenua, En todo caso. a una Critica que reclama seria- 
mente para si la prioridad especulativa y que se plantea cejijunta si somos 
o no capaces de conocer para terminar haciendo apelacion a la evidencia del 
“yo conozco’\ creemos que mas acertadamente le cabria el calificativo de 
“excesiva”. El criticismo de Scime es excesivo: vamos a determinar como 
y por que. El exceso crltico puede ser intnnseco cuando el alcance atribuido 
a la critica excede sus posibilidades de ejercicio (Descartes) y extrlnseco o 
mas propiamente re^atwo cuando, intrinsecamente adecuado, cae en el exce¬ 
so por exclusion. En nuestro entender, al hacer Scime de la Critica el nudo 
gordiano de toda la Filosofia, dada la “gravita dello stesso problema”, cae 
en un exceso critico por exclusion. 

Estamos de acuerdo con el Autor en que la Gnoseologia puede prece- 
der a la tarea metafisica elevandose, a partir de una fenomenologia del co¬ 
nocer espontaneo, hasta un criterio de certeza: en esto, la posicion de Scime 
es intrinsecamente valida. Pero su exceso esta precisamente en la exclusion: 
el camino inverso no es valido, dice, no puedo comenzar por la Metafisica 
sin antes haber dilucidado el problema del conocer, so pena de caer en el 
:tealismo ingenuo o, mas concretamente, de hacer una Metafisica entre pa¬ 
rentesis ad referendum del problema critico, Y en esto disentimos abierta- 
mente con el Autor. 

La causa no puede ser. como en Descartes, la duda real, universal y 
metodica, ni ninguna otra especie de agnosticismo, que Scime rechaza: la 
razon de la marcada prioridad gnoseologica en este Autor reside en su pe¬ 
culiar concepcion del or den cognoscitivo. Para el, in ordine intentionis , pri- 
mero es el conocer y despues el ser. Ontologicamente, el ser precede al co¬ 
nocer, “ma prima di porre e affermare Tessere bisogna che lo spirit© lo colga 
non puo coglierlo che in un atto di conoscere. [ ] ... in linea gnoseolo¬ 
gica Tatto conoscitivo e prima deiressere, anche se esso nello stesso istante 
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in cui si pone come conoscere si pone come essere e si coglie come essere” 
(pag. 84), "La metafisica quindi si fonda nella gnoseologia nel senso che 
non sarebbe possibile parlare di metafisica se prima non si risolve il problem 
ma del conoscere' (pag. 85), /No equivaldria esto a suscitar el pseudo pro- 
blema del "puente” que nos encierra en el inmanentismo? Notese esta otra 
afirmacion: "Nell’atto, doe, in cui io m'accorgo di conoscere io mi affermo 
come essere esistente e come essere conoscente e insieme come soggetto che 
conosce I essere (pag. 86). /No hay en esta afirmacion un evidente circulo 
vicioso? Porque si yo me afirmo como ser existente, lo que es tambien una 
evidencia. /no afirmo al mismo tiempo el conocer espontaneo, mi ser cognos¬ 
cente y el ser conocido? Y si, en cambio, hago pie en el ser conocido. /no 
estoy afirmando al mismo tiempo la posibilidad del conocer, mi ser existen- 
te y mi ser cognoscente? Si todo este conocimiento es correlativo y simulta- 
neo, el que la gnoseologia este antes o este despues depende de donde se 
coloque el acento. No basta con afirmar el realismo inmediato del conocer, 
es necesario tambien evitar infiltraciones subjetivas en la consideracion re- 
fleia del conocimiento espontaneo: si yo afirmo que in ordine intentionis el 
conocer es primero que el ser, coloco una distincion de razon que no con- 
cuerda con los datos inmediatos del ejercicio natural del conocimiento segun 
el cual entre mi yo y las cosas no hay intermediarios; cuando estoy frente 
a un cuadro sin prejuicios gnoseologicos, es decir, intencionalmente 
vuelto hacia el cuadro, de hecho no se me da sino el cuadro que esta ahi 
con tales caracteristicas y yo que estoy aqui frente al cuadro; en un orden 
natural, primero se me da el ser (observese que empleo el reflexivo, con lo 
cual estoy implicado el conocer). Ahora bien, cuando me dirijo por reflexio 
ccmpleta al acto espontaneo de conocer para justificarlo criticamente y me 
detengo en el conocer como primer dato, aun cuando implique por contraluz 
el ser, de hecho estoy defcrmando el dato que analizo por una simple cues- 
tion de perspectiva: en primer termino, porque mirando desde mi subjetivi- 
dad lo mas proximo es mi conocer y, en segundo lugar. porque el proceso 
cognoscitivo reflejo por el cual afirmo la prioridad de mi conocer, es a su 
vez un conocimiento espontaneo y en el el conocer se me da en primer ter¬ 
mino como un determinado ser. Pero no se piense que queremos por nuestra 
parte afirmar que intencionalmente primero es el ser: en reahdad, seria dar 
lugar a una discusion interminable el querer determinar que es primero en 
la intencionalidad cognoscitiva, si el conocer o el ser; nos parece un falso 
problema derivado de la consideracion del conocer, desde solo su vertiente 
subjetiva, como un proceso que tiene su raiz en el sujeto y su termino en el 
objeto: esto es verdad, pero no toda la verdad, Quien dice conocimiento di¬ 
ce correlacion entre un sujeto y un objeto, que son a su vez —simultanea- 
mente— concausas respecto del ser-conocido; a mb os terminos, sujeto y ob¬ 
jeto. considerados aisladamente, no tendrian significacion sino en tanto im- 
plican su correlato. Pues bien, estos problemas en que dos terminos se requie- 
ren necesariamente y a los cuales se quiere dar solucion acentuando uno de 
sus extremos, solo hallan adecuada solucion por recurso a la causalidad reci- 
proca. Si el ser sujeto consiste en la aprehension de un objeto (faz activa 
del conocer). el ser objeto consiste en hacerse presente y determinar al su¬ 
jeto (faz pasiva del conocer). Es decir, que en virtud de la correlacion y 
trascendencia de los terminos, si es licito subrayar el conocer por apelacion 
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al orden intencional, tambien lo es recurrir al ser por referenda al orden 
natural de ejercido del conocimiento. 

En resumen: que aun siendo admisible partir tan to de la Gnoseologia 
como de la Metafisica en el orden especulativo, el camino mas natural nos 
parece aquel que respete el orden de adquisicion de nuestros conodmientos: 
un analisis del conocimiento espontaneo nos dice que lo inmediata y direct 
tamente conocido son las cosas, no nuestro conocimiento. De acuerdo con 
est-e orden connatural a la inteligencia humana, ya que no sabemos de nues- 
tro conocer sino conociendo, nos parece mas conveniente comenzar por la 
Metafisica y solo en sequnda instancia proseguir con la Gnoseologia, ya 
que esta presupone el ejercido previo del conocer y la posesion de una base 
Metafisica elaborada. Por otra parte, el criterio que sustentamos permite 
soslayar la malformacion gnoseologica presupuesta en el planteo idealista 
a que estaria expuesto quien, en rigor y no solo de palabra, comenzase por 
el problema critico. 

Otra cosa es decir que, en virtud de un encadenamiento metodico, es 
mas conveniente comenzar por una Metafisica del conocimiento que saiga 
al paso de posibles objeciones gnoseologicas, como quiere Maritain, Pero 
esta Metafisica esta muy lejos de ser la piedra angular que pretende Scime 
v, antes bien, presupone la posesion actual de la Metafisica ostensiva. 

No sabemos si atribuir al celo antidogmatico del Autor su postura radi¬ 
cal en cuanto al orden de prelacion gnoseologica de modema vigencia. En 
rigor, comenzar por una gnoseologia exige absoluta prescindencia de toda 
nocion metafisica que no surja de la pura reflexion sobre el dato primario 
del conocer espontaneo. Pero. in o es esto tan imposible como la duda real 
y universal? ino hay toda una metafisica espontanea ya implicita en el plan¬ 
teo gnoseologico sobre la que no hacemos mas que volver reflexivamente en 
la Metafisica filosofica? £no presupone la Gnoseologia toda una Ontologia? 

Pero aun aceptando que para volver reflexivamente sobre esta ontolo¬ 
gia necesitamos justipreciar criticamente nuestra capacidad cognoscitiva, 
creemos que en el caso jdel libro que tratamos, el P. Scime hace abundante 
llamado a nociones metafisicas de las que en rigor y ajustando sus proposi- 
tos a la accion, debia haber prescindido. Por ejemplo y para no citar mas 
que un caso, segun propia expresion del autor, “se non si salva la verita on- 
tologica non e possibile parlare di verita logica” (pag* 211). ^Como haria 
el Autor para salvar la verdad ontologica, que requiere una Teodicea, sin 
salirse de la gnoseologia? Otra cita para mayor abundamiento: “Senza 
Tintelletto facolta spirituals ; (el subrayado es nuestro) capace di cogliere 
quei dati sensitivi. .etc. (pag. 154). Lo de espiritual £no presupone algo 
mas que gnoseologia? Ejemplos como estos podrian citarse en cada pagina 
y sin duda el lector atento hallara varios en las trascripciones que abundan 
en esta nota. 

Nosotros valoramos la posicion del Padre Scime en cuanto entendemos 
que su criticismo ‘'non e altro che il ripiegamento dello spirito su se stesso 
per esaminare tutti i dati di verita che gli si presentano spontaneamente... 
que “non dubita quindi sul valore e sulla capacita nostra di raggiungere una 
verita*’* que solo “vuole cercare le ragioni per cui e impossibile mettere in 
dubbio questo dato spontaneo del conoscere” y, en este sentido, acepta- 
mos como justificada la anteposicion gnoseologica a la Metafisica para sal- 
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varla del error inicial. Pero lo que deseamos significarle es que la distincion 
entre pensar y conocer que caracteriza las posturas iniciales del idealismo y 
el realismo, respectivamente, ya implican una metaf'isiea en cuanto presupo- 
nen una elaboracion acerca de la esencia espiritual* No negamos que pueda 
llevarse a cabo un itinerario especulativo gnoseologico-metafisico —y nos 
consta que el Padre Scime tiene sobradas condiciones para llevarlo a feliz 
termino—, pero es neoesario un rigor metodologico tal que la marcha no 
implique ya haber llegado a la meta. Nos sorprenderia gratamente el pen- 
sador siciliano si vieramos su ingenio fructificar en esa obra* 

Por lo demas, la interpretation que Scime hace del problema gnoseolo¬ 
gico esta tan impregnada de tomismo, que nos sorprende la afirmacion del 
Autor respecto de la periclitacion historica de los sistemas y, en este caso, 
del de Santo Tomas* No deja de tener parte de razon cuando afirma: "Nella 
mania contemporanea di vedere tutti i problemi risolti in Tommaso d’Aqui¬ 
no c’e qualche cosa che ripugna al senso della storia e della critica piu ele- 
mentale e quindi deve andare necessariamente respinta* E’inutile e vano 
anche qui cercare appigli in parole o frasi che hanno un’anima assai divers a 
da quella moderna nell’impostare e risolvere il problema che nasce con Des¬ 
cartes e si afferma e pone come problema moderno solo con Kant (pag* 
56)* Todo esto es cierto en el sentido de que Tomas de Aquino no pudo 
haberse propuesto expresamente el problema del valor del conocimiento, a 
la manera de un criticista avant la lettre * No vemos en ello nada de sorpren- 
dente en tanto que Santo Tomas, como el mismo padre Scime, no duda de 
la real capacidad cognoscitiva humana considerada en su misma funcion de 
conocer, lo cual no excluye que haya reflex iona do sob re sus posibilidades y 
que impUcitamente se refleje en sus textos; la unica diferencia con el Padre 
Scime es que este debe salir a la palestra a defender dicha capacidad real y 
que, para refutar la posicion opuesta, debe colocarse en el piano explicita- 
mente gnoseologico de sus contradictores; su posicion difiere de la de aquel, 
por lo tanto* solo en ser meramente reactiva y no porque el mismo necesite 
apuntalarse contra la duda* 

Mucho menos cierto es que ‘Tistanza di Tommaso riguarda piuttosto 
il contenuto del conoscere ma non lo stesso conoscere” (pag* 57). 
Ningun filosofo ha analizado con mayor objetividad y profundidad 
la naturaleza intima del conocimiento, fundando asi desde su raiz 
ontologica la gnoseologia o valor critico del mismo. El Angelico no tu- 
vo ocasion de refutar en su tiempo el inmanentismo idealista moderno: pe¬ 
ro su actitud, su talante gnoseologico. encierra implicitamente una posicion 
critica contraponible a la primera* Decimos “implicita” y no ‘ , p^esupuesta ,, , 
ya que una critica presupuesta es un contrasentido* Santo Tomas ha consi- 
derado criticamente no solo el contenido sino la posibilidad misma del co¬ 
nocimiento al analizarlo ontologicamente. Santo Tomas confiere prioridad 
a la Metafisica, pero no esta excluido el comienzo metodologico por la gno¬ 
seologia; solo que para que el hubiese podido intentarlo —cosa que tampo- 
co era necesario ni lo mas conducente— hubiese necesitado la coyuntura 
historica de enfrentarse con el idealismo* 

Finalmente, una observacion de relativa importancia: el filosofo debe 
cuidar de su instrumento de expresion, el vocabulario con que significa sus 
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pensamientos. Hay terminos consagrados por el uso como significativos de 
una determinada realidad. de una escuela filosofica, de una actitud especu- 
lativa, etc., y usarlos indistintamente es confundirle el instrumento de com¬ 
prehension a sus lectores y exponerse a ser mal interpretado. Por ejemplo, 
el termino criticismo tiene ya en la jerga filosofica una directa alusion kan- 
tiana y considerar Scime su posicion como criticista y declararla no kantia- 
na. aunque en rigor no este mal, es contribuir a la Babel filosofica; lo mis- 
mo rige para el termino epistomologia con que caracteriza, en pos de la es¬ 
cuela de Mercier, la labor gnoseologica a emprender; corrientemente este 
termino dice relacion con la teoria y critica metodologica de las ciencias par- 
ticulares. 

El Padre Scime ha contribuido con su libro a aseverar las conclusiones 
aportadas por otros pensadores sobre el tema. a partir de un planteamiento 
objetivo de la aporia del conocer, que nos lo muestra con toda su garra de 
pensador. 


JORGE HUMBERTO MORENO. 


FILOSOFIA DE LA RELIGION (*) 

Encerrar en 200 paginas el pensamiento religioso de mas de veinte si- 
glos significa obligarse a presentar una sintesis antes que un desarrollo ana- 
litico. Tal lo que ha realizado — y a fe que con fortuna — el fecundo Pa¬ 
dovani, una de las figuras descollantes del tomismo italiano contemporaneo. 

Entre un primer capitulo sobre “el problema de la filosofia de la reli¬ 
gion’' y el ultimo acerca de “la, solucion del problema del mal”, desarrolla 
su tema en cuatro densos capitulos: el pensamiento religioso clasico, cristia- 
no, moderno y contemporaneo. Con un estilo sin mayores pretensiones lite- 
rarias pero en forma clara, encuadra Padovani esos periodos historicos en 
una exposicion donde se dan la mano una avezada mente filosofica y un 
profundo conocedor de la historia de la filosofia. 

La misma filosofia, como ciencia de las ultimas causas, aplicada al fe- 
nomeno religioso, da origen a la llamada filosofia de la religion, Teniendo 
esto en cuenta, no alcanzamos a ver por que haya sido calificada de “inu- 
til”. Claro que si el termino “religion” es tornado en un sentido moderno, 
idealistico, de disolucion y resolucion en una pura filosofia, pierde todo su 
sentido, como quiera que sin “transcendencia” no hay religion. 

La existencia de la Divinidad, probada en la filosofia tradicional por ra- 
zones existenciales-racionales fundamentadas en el principio de causalidad, 
analitico y necesario, constituye el primer presupuesto metafisico de una 
filosofia de la religion. Otro presupuesto, que no tiene por que fundarlo la 
obra que nos ocupa, es el becho de que la relacion con la unica Divinidad 
solo se justifica en la transcendente revelacion judaico-cristiana. 

Es bien sabido que el gran interes del pensamiento moderno no es Dios, 
sino mas bien el hombre, la naturaleza, el mundo, Por eso la tarea de una 
exacta filosofia religiosa deberia ser demostrar que el hombre no puede ser 

(*) IL PROBLEMA RELIGIOSO NEL PENSIERO OCCIDENTALE, por Umberto A. 
Padovani, Marzorati, Milano, 1951. , 
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tal sin Dios y sin Cristo. (Pascal y Blondel estan en esa linea). Lo que 
equivale a afirmar que esa misma filosofia religiosa debe hacer patente que 
solo la religion —nunca una mera filosofia — puede dar cumplida solucion 
al problema de la vida y, sobre todo, del mal; ese problema del que “el horn- 
bre no puede prescindir porque lo vive”. 

Por otra parte, tanto una historia de las religiones (origenes, desenvol- 
vimiento, relaciones) como una ciencia de las religiones (fenomenologia in¬ 
tegral del hecho religioso: elementos conceptuales, intuitivos, practicos, so^ 
ciales, historicos y prodigiosos) no pueden prescindir de una filosofia de la 
religion cuya funcion esencial, segun Padovani, radica en ser “no solo con¬ 
dicion imprescindible para un juicio y aceptacion en verdad humana” de la 
religion y solucion del problema de la vida, sino tambien en ser “condicion 
para cualquier busqueda en torno a la misma religion, para una integral his¬ 
toria y fenomenologia religiosa”, 

Delimitado el esquema de una filosofia religiosa, el autor presentara 
“las vicisitudes historicas, segun las soluciones principaks dadas al proble- 
ma teologico, que es el problema fundamental de la metafisica y condicion 
inmediata de una psicologia de la religion”, Y en primer lugar, el pensa- 
miento clasico, fundamentalmente dualistico: Dios y el mundo de la expe- 
riencia como dos realidades sin ninguna relacion entre si, fuera de la de una 
“irracional” tendencia de lo imperfecto a lo perfecto, inalcanzable porque 
lo primero no viene de lo segun do, De ahi una serie de consecuencias en el 
pensamiento griego: irracionalismo, “no obstante las contrarias apariencias”, 
cl concepto del “eterno retorno”, retomado modernamente por Nietzche, el 
pesimismo desesperado y un ascetismo que es mdiferencia heroica: “sustine 
et abstine”, Recordamos, de paso, las excelentes anotaciones que sobre es- 
tos puntos ha escrito A. Tilgher en “La vizione greca della vita”, 

En el pensamiento griego es dable distinguir cuatro periodos. Se sabe 
que el interes filosofico del primero se oriento hacia el mundo exterior y su 
religion (homerica, olimpica) se presenta como “un politeismo antropomor- 
fico estetico”. El periodo sistematico seiiala la cumbre del pensamiento grie¬ 
go que en metafisica culmina con los limpidisimos conceptos de Motor In- 
movil y Acto Puro del Estagirita, pero cuya separacion del mundo e imper- 
sonalidad impiden que sea el Dios de la religion. Con Aristoteles, dice Gib 
son, los griegos adquirieron una teologia racional pero perdieron su religion. 

El periodo etico esta definido en la historia de la cultura con el nombre 
de helenismo, Los motivos de la filosofia se tornan eminentemente pragma- 
tistas: se trata de adoptar una actitud ante la vida. Y responden por ella 
el epicureismo y el estoicismo. Hay en el primero una desvalorizacion del 
elemento transcendente, sin negarlo: “no tememos a los dioses porque es¬ 
tan por sobre todos nuestros asuntos, pero veneramos su naturaleza exce^ 
lente y superior”. El segundo, por el contrario, admite hasta las relaciones 
entre Dios (un dios inmanente y material) y el hombre; de donde hay que 
admitir la providencia destruida por otro la,do por el concepto del “fatum 
y la adivinacion ( elemento infrarracional de la magia). El cuarto periodo 
es el que Padovani llama “religioso”, el del neo-platonismo, cuyo maximo 
exponente fue Plotino, y que represento el esfuerzo supremo del pensamien¬ 
to griego por superar el racionalismo clasico mediante el misticismo, un mis- 
ticismo heterogeneo, diluido y viscoso, que dio bastante que hacer en los 
primeros siglos de la Iglesia. En definitiva, lo que lego el griego no fue su 
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religion (era imposible), sino su filosofia, “la mayor construccion racional 
en la historia del pensamiento humano, por cuyos elementos positivos y 
cternos revive y se desenvuelve en el teismo cristiano”. 

El capitulo teroero lo consagra Padovani a estudiar el pensamiento 
cristiano. Es ante todo el problema de las relaciones entre ciencia y fe, ra- 
zon y revelacion, lo que le importa subrayar al autor. Pero antes presenta 
dos aportes ■—entre tantos— originales de la mayor expresion de la patris- 
tica, San Agustin. 

Elios son: el problema del mal, que tan fuertemente acucio el alma del 
gran Africano, y el de la historia, Se ha dicho hasta la saciedad que S. 
Agustin fue el primer filosofo de la historia, y con todo seria mejor decir 
que fue su primer teologo. El concepto de creacion, la doctrina del pecado 
original, de la Redencion Cristiana y el problema escatologico del destino 
final, mantienen a modo de nervadura la concepcion agustiniana de la his- 
toria. 

Pero el punto que le merece a Padovani mayor atencion es el que se 
refiere al problema de las relaciones entre filosofia y teologia que tl autor 
presenta en !a doble corriente, agustiniana y tomista. Triple menester, se- 
gun el tomismo, tendra la razon respecto a la fe: 1) la demostracion de la 
Revelacion con argumentos extrinsecos; 2) la demostracion de la racionali- 
dad del misterio y de su conveniencia, con argumentos probables; 3) la sis- 
tematizacion de las verdades de la fe y enucleacion de verdades nuevas im- 
plicitas en los principios. Asi “la ciencia sera superior a la fe, como modo 
de conocimiento respecto al hombre, por la evidencia racional del conteni- 
do; la fe sera superior a la ciencia por su divina infalibilidad y la excelencia 
del contenido mismo, que amplia el horizonte natural del conocer humano . 

El capitulo cuarto estudia el “pensamiento moderno“ o pre-kantiano. 
El Renacimiento marca su primer paso; ese humanismo renacentista de al¬ 
ma pagana (mal que le pese a Papini) cuyo equivalente religioso fue la re¬ 
forma luterana. Dificil de aprehender la filosofia religiosa de la epoca, po- 
dria descubrirse su manifestacion en una especie de sincretismo neoplatoni- 
co, nivelador de religiones. Irracionalista, la reforma no podia logicamente 
c.onstruir una filosofia religiosa, a lo mas una filosofia religiosa inmanentis- 
tico-sentimental, como lo hara anos mas tarde Schleiermacher. Con todo, el 
ataque protestante tuvo un magnifico rebote: profundizacion de la filosofia 
religiosa catolica, luz sobre los origenes cristianos, estudios biblicos y apo- 
loqeticos. 

La filosofia religiosa del periodo siguiente •—racionalismo— esta sinte- 
tizada en Spinoza que distingue entre el conocimiento racional de Dios (in- 
manente y panteisticamente concebido) y que constituye la filosofia, y la 
practica de la virtud, que constituiria la religion. Asi se evitan los contras- 
tes entre filosofia y religion que para Spinoza es equivalente a teologia. 
Claro que habria que preguntarse que lugar hay para la religion y sus di- 
versas manifestaciones en un sistema que, por panteista, anula toda distin- 
cion esencial entre Dios y el hombre. 

El empirismo, de fuerte raigambre inglesa, se inida con Bacon, y su 
filosofia religiosa, atendiendo sobre todo a Hume, es una mezcla de agnos- 
ticismo e indiferentismo. Se sabe, finalmente, que el iluminismo no es una 
filosofia original y profunda sino una simplificaeion y divulgacion, ante 
todo del empirismo, Pero tambien se sabe que fue una de las epocas en la 
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que con mayor vigencia influyeron las ideas en los hechos y realidades so- 
dales. (Lease sobre este periodo la obra de B. Magnino, “Illuminismo e Ri- 
voluzione”, una de las mejores escritas sobre el tema). 

La llamada religion natural, de hecho irreligion, es para los “pensado- 
res’* de la epoca un deismo chirle que acaba en el materialismo de Helve- 
tius y el ateismo de D’Holbach. 

El capitulo mas extenso de la obra lo consagra Padovani a estudiar el 
“pensamiento contemporaneo”, en el que Kant representa el papel de pon- 
tifice supremo. En el convergen el racionalismo y empirismo precedente y 
de el arrancan un idealismo inmanentista y un positivismo que contienen de- 
rivaciones y vetas de escepticismo y pesimismo, contra todo lo cual ha ve- 
nido a enfrentarse la metafisica clasica. Para Kant la posibilidad de la reli¬ 
gion idepende de los postulados de la razon practica y por eso queda redu- 
cida a “los limites de la pura razon”. Hegel apura la “sintesis a priori” del 
de Koenigsberg, por la que el espiritu se constituia en constructor de la rea¬ 
lidad, y llega a un panteismo inmanentistico. Por' lo demas, si “el organo de 
la religion es el pensamiento, y lo es esencialmente como la filosofia: pen¬ 
samiento en forma de imagenes, simbolos, metaforas”, la religion acaba por 
confundirse con la filosofia y es un “momento” del espiritu absoluto, de la 
Idea, de lo divino; no hay relaciones entre esto y lo humano: la religion, co¬ 
mo tal, queda destruida. 

Si Kant alcanza el absoluto por la razon practica, por la voluntad mo¬ 
ral, y Hegel por via racional, teoretica, Schleiermacber llega al absoluto 
por el sentimiento, revestido de potencialidad metafisica, vertice de la acti- 
vidad espiritual, raiz de las otras actividades psiquicas. La religion es el 
punto mas elevado de la actividad humana y en ella la “experiencia reli- 
giosa” juega un papel preponderante, tanto que llega a diferenciax las dis- 
tintas religiones o revelaciones del “Divino inmanente”. Con razon el pro- 
testantismo liberal considera a Schleiermacher como a su fundador y el mo- 
dernismo lo saluda como a antecesor. 

Con Schopenauer el idealismo postkantiano toma un matiz especial. Si 
la realidad es unica y en ella esta presente el mal (metafisico, fisico y mo¬ 
ral), la realidad es fundamentalmente irracional; por consiguiente hay que 
abandonar el panteismo por el ateismo, la negacion absoluta y el pesimismo. 

Contra el idealismo choco una reaccion que dirigio sus golpes contra 
todo lo que aquel enoerraba de apriorista, formulista y abstxacto, y exigio 
mayor respeto para con la experiencia y los datos positivos. De esa suerte 
el positivismo sento plaza no solo en el campo de la filosofia, sino tambien 
en los del arte, la ciencia, la economia y la politica. El culto de la humani- 
dad (Comte), el incognoscible (Spencer), el Hombre (Feuerbach), la ex¬ 
periencia subconsciente de lo absoluto (James) podrian ser otros tantos 
capitulos de la filosofia religiosa del positivismo. 

El inmanentismo caracteristico del pensamiento moderno acaba en el 
nihilismo, irracionalismo y pesimismo absoluto del existencialismo contem- 
poraneo. Frente a todo ello, se coloca la corriente de la filosofia religiosa 
cristiana moderna, en dos expresiones generales: intuicionistica-voluntarista 
(linea platonico-agustiniana) y dialectica-intelectualista (linea aristotelico- 
tomista). La metafisica clasica se presenta como capaz de dar respuesta 
clara y exacta a todos los interrogantes que presentan la “concretez, histo- 
ricidad e individualismo modernos”. 
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El ultimo capitulo se refiere al gran enigma de la filosofia, “la solu- 
cion del problema del mar, la conciliation de la absoluta sabiduria y po- 
tencia de Dios con todo el todo el mal existente en el mundo por El creado. 

La filosofia echa sobre el asunto una luz sumamente debil y acaba por 
reconocer su impotencia. La religion — y solo una ■— aporta la solution en- 
focando el problema desde los angulos de dos verdades transcendentales: 
la culpa de origen y la redencion de la Cruz* La obra termina con unas be- 
lias considerations sobre la “etica como aseetica”, implicada indirectamen- 
te en el desorden introducido por la caida original* Fuera del cristianismo y 
del concepto de Redencion, “la necesidad de vivir y obrar segun el orden, 
moralmente”, o se traduce en una “ascetica desesperada, angustia y nau¬ 
sea, existential”, o se resuelve en vanidoso estoicismo* De todo ello esta 
inmune la ascetica cristiana que Cristo nos caracterizara y sintetizara en las 
Bienaventuranzas del Sermon de la montana. 

Muy bien pensada, la obra de Padovani — como toda obra de valor 
positivo — tiene el merito de abrir una notable amplitud de horizontes y 
perspectivas, aun en su caracter denso y sintetico, a veces forzosamente es- 
quematico. 

ANTONIO QUARRACINO. 


^IGNORANCIA O SECTARISMO? 

En el N°, 25 de la Revista Universidad , organo de la Universidad 
Nacional del Litoral, Angel Jorge Casares se ocupa de la Positivldad onfo- 
logica y description de la Analitica existential sobre la nada. 

Hago la advertencia de que no conozco ni se quien es, ni que cargos 
ocupa el Sr* Casares, ni tengo la mas minima intention de atacarlo en su 
persona; y que mi unica intention al escribir estas lineas es rectificar sus 
afirmaciones lesivas para el Tomismo y los tomistas y, sobre todo, atenta- 
tarias contra la verdad. Y los filosofos nos debemos a la verdad; porque la 
verdad se identifica con el ser, y el ser o es Dios en su fuente originaria 
creadora, o proviene y lleva la impronta de Dios. Y por eso salimos en su 
defensa. 

No es mi intention tampoco hacer una valoracion critica del trabajo de 
interpretation de Casares sobre el sentido de la nada en Heidegger* Advir- 
tamos, sin embargo, que la exposition hubiera ganado con un poco mas de 
claridad y rigor y menos intention polemica. 

En cambio, no se puede silenciar la falta de objetividad y serenidad en 
el trato a los autores tomistas, para los que Casares no puede disimular su 
animadversion y a los que trata de desacreditar de todos modos. Resulta 
chocante sobre manera el tono de suficiencia con que el autor trata 
nada menos que a J. Maritain y R. Jolivet, dos maestros de fama mundial 
en la Filosofia, a quienes el pueblo argentino conoce y apretia, porque ha 
tenido oportunidad de escucharlos y de leer sus numerosas y valiosas obras. 

Pero sobre lo que queremos llamar la atencion del Sr. Casares, en esta 
nota, es sobre la ligereza y dogmatismo, la falta de pruebas y el desenfado 
con que dictamina acerca de los temas mas graves de la Filosofia y que mas 
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directamente inciden sobie la vida humana y sus instituciones. Senalemos si- 
quiera a’gunas de estas afirmaciones. 

1 ) A pesar de asentar el principio de que “las teorias filosoficas solo 
son verdaderas o no *, en an parrafo anterior dice C., sin embargo: “El pe- 
simismo o el optimismo surgen no de la teoria misma, sino de la interpreta- 
cion que cada uno ■—por su propia conceptuacion y en su ambito estricta- 
mente individual— haga de la misma". No, Sr. Casares, Ud. esta equivoca- 
do. El pesimismo o el optimismo no son siempre apreciaciones, pueden estar 
y estan de hecho en muchos casos en las mismas teorias sustentadas. Es en 
si misma pesimista y no por nuestra apreciacion subjetiva, una teoria que 
nos dice que el hombre acaba totalmente con la muerte, como la filosofia 
existencial de Heidegger o Sartre, y que Ud. hace suya, cuando reduce la 
inmortalidad del alma o la existencia de Dios a resultado de “afan mistico" 
y no de una rigurosa demostiacion filosofica. ^Cree Ud. seriamente que la 
vida temporal del hombre, tal cual realmente es, si Dios no existe y no hay 
vida inmortal por delante, puede infundir optimismo a alguien que no sea 
un mentecato? Piense Ud. con serenidad en el caso real y no infrecuente 
—la post-guerra los ha multiplicado— de un nifio o de un joven, que no ha 
conocido ni hogar, ni carino y que, despues de sufrir la pobreza con todas 
sus consecuencias, el hambre, la enfermedad y el desprecio social, acaba su 
vida, abandonado, minado por una tuberculosis. Si ese joven no tiene la 
certeza de una vida mejor, donde se restablezca la justicia, ^atribuiria Ud. a 
apreciacion subjetiva y no a la realidad misma y a la concepcion objetiva 
resultante su juicio pesimista de la vida? 

2 ) Para Ud. solo vale como verdad aquello “que se muestra, no solo 
con rigor logico, que a veces no cuenta, ni analitico, que a veces no basta, 
sino fenomenologico. es decir con intrinseca plenitud de vivencia intuitiva”. 
Nada, pues, de razonamiento, nada de intervencion intelectiva, sino solo 
“evidencia” intuitiva, “con intrinseca plenitud". Y entonces, £que valor tie- 
nen todas las afirmaciones y raciocinios con que Ud. elabora sus conclusio- 
nes? 4 N 0 ve Ud. la palmaria contradiccion de su actitud: de negar el valor 
de la inteligencia con juicios y afirmaciones mentales? Porque si Ud. no 
aeepta el valor logico de la mente, deberia suprimir todo juicio, renunciar a 
la Filosofia y hasta a toda afirmacion y negacion, a toda su vida especifica- 
mente humana y hundirse en la conciencia puramente animal. 1 Con que de- 
recho excluye Ud. el valor de la inteligencia para todo lo que no sea “feno¬ 
menologico con evidencia intuitiva"? ^Tiene Ud. acaso intuicion fenomenolo- 
gica de que la inteligencia solo vale para la intuicion de fenomenos? Cae 
Ud, en identica contradiccion que el Positivismo cuando excluia la Metafi- 
sica en nombre de la ciencia, pero olvidaba que su afirmacion no era cien- 
tiiica. No en vano profesa Ud. como existencialista que es, un neo-empiris- 
mo, donde solo cuenta lo “fenomenologico con intrinseca plenitud de eviden¬ 
cia intuitiva". Y entonces no escapa Ud. a la contradiccion de su actitud 
anti-intelectualista llevada a cabo con la cooperacion de la inteligencia. 

3) Pese a esa exigencia de rigor con “evidencia intuitiva", con la cual 
reduce a “afan mistico" todo lo que esta fuera de nosotros mismos, Ud. da 
por supuesto y ni siquiera se detiene a darnos -—no digo la evidencia— pero 
ni siquiera la elemental demostracion de una serie de negaciones o afirma¬ 
ciones gravisimas que dogmaticamente formula sobre temas, acerca de los 
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cuales los mas grandes filosofos de todas las edades han pensado lo contra- 
rio. Asi, en un parentesis de dos lineas, lid, da por supuesto que es imposi- 
ble demostrar la existencia de Dios y la inmortalidad del alma. Sin pestanar 
siquiera, Ud. afirma: “piensese en las frustradas demostraciones de la exis¬ 
tencia de Dios y de la inmortalidad del alma”; y eso que un poco antes Ud. 
ha dicho, con un relativismo esceptico: “Las teorias filosoficas solo son ver- 
daderas o no: por lo menos, pretensamente verdaderas; solo captan —o 
no— una realidad susceptible de ser cierta, validamente cieita o falsa”; !o 
cual excluye evidentemente semejante seguridad. Y en el mismo parrafo y 
con no menos soltura. afirma Ud. sin ninguna fundamentacion filosofica: 
“ese afirmarnos en lo exterior y en lo extrano es por su esencia misma a-ra- 
cional en qrado eminente: no solo en la imposibilidad de acoeder a el por 
via racional (...) sino tambien en el sentido de ser lo racional esencialmen- 
te ajeno a su captacion, como desde Kant ha quedado probado irrefutable - 
mente . Fuera de la evidente confusion entre experiencia y razon, franca- 
mente ante tamanas afirmaciones —donde al intelectualismo realista no se 
le da derecho a ser escuchado y ni siquiera categoria de Filosofia— uno no 
sabe si esta ante solo la ignorancia o si ya ante el sectarismo, porque con- 
fieso que cuesta mucho suponer buena fe en tales afirmaciones sobre estos 
temas. en un hombre que ha de tener cierto conocimiento de la Filosofia y 
de su historia. 

4) Y mas adelante, siempre en el mismo tono de seguridad dogmatica, 
anade: “Muy lejos estamos entonces, de aceptar que esta Filosofia (de Hei¬ 
degger) sea una “crisis de la Filosofia”; por el contrario aparece con toda 
evidencia cual es el aporte nuevo y la fecundidad que manifiesta frente a la 
doble crisis que justamente supera: la crisis del Positivismo y la del Tomis- 
mo y Neo-tomismo, a la fecha en deddida quiebra filosofica”. ^Tiene Ud. 
Sr. Casares, evidencia de todo lo que aqui afirma? 

En cuanto a la crisis por que atraviesa la Filosofia actual, representada 
especialmente por el existencialismo. me remito al editorial de SAPIENTIA 
N° 25 y a los varios trabajos que sobre el tema he publicado en esta Re¬ 
vista y a mi publicacion: El existencialismo . espejo del hombre contempor<a~ 
neo, aparecido en el N°. 41 de Latinoamerica de Mejico. Bastaria recordar 
las consecuencias del anti-intelectualismo y del amoralismo y la disolucion 
social a que conduce el existencialismo. para “conocer al arbol por sus fru- 
tos”. La verdad no engendra frutos malos. 

Y. [e sta Ud. seguro de que el Tomismo esta en quiebra? Me temo que 
Ud. no conozca ni a S. Tomas ni a la inmensa literatura tomista, acumulada 
a traves de los siglos, hoy mas vigorosa que nunca. Creo que no andariamos 
errados si afirmasemos que la mitad o poco menos de las revistas filosoficas 
de todo el mundo son tomistas o. por lo menos. escolasticas. Ante la reali¬ 
dad viva del Tomismo actual, para no suponer en Ud. mala fe. debo supo¬ 
ner que ignora toda esta literatura. Una visita a las librerias o ficheros de 
bibliotecas le daria a Ud. una idea -—siquiera por defuera— de lo que es el 
Tomismo contemporaneo; y un viaje por Europa y America le haria conocer 
a Ud. los grandes centros universitarios catolicos. los focos de investigacion 
filosofica, de renombre mundial, inspirados en esta Filosofia. 

/No sera que Ud., en lugar de abocarse al estudio del Tomismo en sus 
fuentes, haya encontrado mas expeditivo el irlo a beber en uno de esos fi- 
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losofos existencialistas —o de la existencia, no me haga cuestion— que Ud. 
alaba y juzga como "serios”, pero que a pesar de su "seriedad” y a causa 
de su ignorancia o sectarismo —o las dos cosas a la vez— no han titubeado 
en estampar —tambien en una publicacion oficial— que el Tomismo mas 
que una Filosofia es una "catequetica confesional”? 

La perennidad le viene al Tomismo de ser la unica Filosofia que se es- 
tructura con todo rigor desde los primeros principios hasta sus conclusiones 
sobre la evtdencia y la verdad del ser y de sus exigencias ontologicas . Nada 
de dogmas en Filosofia. 

Un tomista, Sr. Casares. es dogmatico en Teologia. apoyado en la Cien- 
cia y Veracidad de Dios revelante; pero se cuida muy bien de serlo en Filo¬ 
sofia, donde solo se rige por la evidencia de la verdad. De ahi provienen las 
divergences gue existen entre los mismos tomistas, y mas todavia entre los 
filosofos catolicos, en general. 

5) En otro lugar Ud, afirma que: "en el fondo hay solo eso: pavor: tre- 
mendo pavor de perder a Dios (...); pavor de tener que rehacerse un cri- 
terio valorativo del mundo real y del mundo axiologico sobre principios y 
fundamentos absolutamente nuevos y radicales, y con el grave problema de 
la responsabilidad y de la sancion, sobre todo de la sancion". Ciertamente 
tenemos temor de perder a Dios, pero un temor fundado en la sana Filoso¬ 
fia. porque sabemos que perdiendo a Dios perderiamos al Ser y toda posibili- 
dad de ser. caeriamos en la nada absoluta y perderiamos el unico fundamen- 
to solido de toda autentica moral, la cual, pese a lo que Ud. afirma, nos in- 
teresa inmensamente mas que la sancion, ya que los tomistas, que tambien 
rezamos. podemos decir aquel famoso soneto, atribuido a Santa Teresa: "No 
me mueve, mi Dios, para quererte, el cielo que me tienes prometido, ni me 
mu eve el infierno tan temido, para de jar por ello de ofenderte. Tu me mue~ 
ves .. .Nos mueve sobre todo el amor a Dios. P^ro lo que me interesaria 
es que Ud. nos explicase mas claramente que sentido y que fundamento pue- 
de tener la Moral en la Filosofia existencial de Heidegger o de Sartre, cu- 
yos valores son fundados por la misma existencia: que sentido puede tener 
la ordenacion moral donde solo es y cuenta la existencia abandonada a si 
misma. sin esencia ni bien o fin trascendente a ella. Porque no basta afirmar 
que es preciso rehacer las bases de la moral: interesa saber si se puede reha- 
cer y como en una concepcion donde solo es la existencia como autocreacion 
de si. y donde por ende, se han destruido todos sus fundamentos que solo 
pueden venir del Ser absoluto trascendente. Una moral fundada en la mis¬ 
ma existencia no puede estar por encima de ella ni puede, por eso mismo, 
gobernarla y encauzarla, y entonces unicamente queda ella como absoluta 
libertad. Toda afirmacion de moral en el existencialismo ateo tiene un 
sentido equivoco. 

De hecho, es bien conocido como es llevado a la practica el existencia¬ 
lismo por el gran publico: como un modo de vivir sin norma ni ley, sin suje- 
cion a nada, enteramente libre para satisfacer los mas bajos instintos. 

La grave crisis de desintegracion de la verdad, de la moral y de la civi- 
lizacion por que atraviesa el mundo, deberian haber hecho mas reflexivo y 
cauto al Sr. Casares en sus afirmaciones: las cuales, de llevarse a la vida 
con todas sus consecuencias, nos acabarian de sumergir en un mundo infra- 
humano, anarquico, desesperante, despedazado por todos los egoismos y pa- 
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siones mas bajas, en el que la vida espiritual humana con todo su mundo y 
sus instituciones propias y con su sentido espedfico, que le viene precisa- 
mente de la Trascendencia divina y de su vida inmortal, desapareceria en- 
teramente. 

A esas afirmaciones de nueva moral y de nuevo orden social, realmente 
destituidas de todo fundamento y disolvente de toda moral y de todo orden, 
que Ud. ligeramente ha formulado en pos del existencialismo ateo, me per- 
mito oponerle las reflexiones tan ponderadas de otro filosofo de la existen¬ 
ce de nuestro pais y no tomista, Angel Vassallo, quien con su caracteristi- 
ca mesura y seriedad, escribe: “Sentimos muy de cerca esa finitud y quisie- 
ramos establecer correctamente sus verdaderas relaciones con la trascenden¬ 
cia. Y se ven las dos grandes posibilidades que hay en esta eleccion. Una 
de ellas esta en reconocer y aceptar nuestra realidad como una realidad de 
hecho, pura “facticidad”. y tomandola como punto de partida, mediante la 
libertad (no por cierto una libertad de ser libres y creadores como dioses, 
segun la expresion de Bergson, sino una libertad a la que estamos obliga- 
dos), construirnos una morada en el desamparo del ser: y esto es lo que ha- 
ce el existencialismo de tipo inmanentista que a veces se designa a si mismo 
como ateo. La otra posibilidad esta en ensanchar la herida de nuestra fini¬ 
tud en el sentido de su origen para encontrar en las mismas estructuras de 
la finitud del hombre el testimonio cierto de una autentica trascendencia, de 
donde proviene todo el sentido, el decoro y solidez que la vida humana y 
sus obras pueden tener. Y en esta ultima dweccion creemos ver nosotros hs 
mejores fragmentos de verdad de la Filosofia de hog* ( 1 ). 

No queremos acabar esta nota sin denunciar la gravedad que reviste el 
hecho de que en una Revista universitaria y oficial, que el Estado —y en 
definitiva, el pueblo— paga para favorecer la investigacion cientifica y la 
cultura, hayan visto la luz tales asertos, que minan los fundamentos mismos 
de la religion, de la moral y, por eso mismo, de nuestro patrimonio espiri¬ 
tual argentino: y ello predsamente en momentos en que la Nacion, buscan- 
do reconquistar ese acervo espiritual, despues de reimplantar la ensenanza 
religiosa en las escuelas, quiere cimentar y organizar toda su obra educativa 
en una concepcion de la vida inspirada en un “Humanismo cristiano\ 

OCTAVIO K. DERISI. 


(1) Bergson y nosotros, publicado en Ciencia y Fe, Julio-Oiciembre, p. 55, San Miguel, 
1952. El subrayado es nuestro. 
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ONTOLOGIA DE LA EXISTENCIA HISTORICA, por Antonio Millan 
Puelles, publication del Depaxtamento de Filosofia de la Cultura, del 
Consejo Superior de Investigaciones Cientificas, Madrid, 195L 


La Filosofia de la Historia, como la Filosofia del Derecho en su propio 
terreno, exige aclaraciones en el mismo planteamiento. Los filosofos del De¬ 
recho suelen a menudo no ser buenos juristas y ocurre que al jurista sin pre¬ 
paration filosofica — el Derecho como ciencia del deber^ser que supone un 
ser, una conception del hombre — le falta el basamento necesario no digo 
ya para hacer filosofia sino hasta para ser un buen jurista. 

Historia y filosofia se entremezclan en el historiador. ^No pretende Mi¬ 
tre, por ejemplo, hacer en su Historia de San Martin una verdadera filoso¬ 
fia? Millan Puelles comienza distinguiendo, delimitando, definiendo al fin y 
al cabo. Si la Historia pertenece a los historiadores, replica a Berr, la Filoso¬ 
fia de la Historia es para los filosofos. Las confusiones abundan porque, co¬ 
mo en el caso del jurista, no se pretendera ser buen historiador —por lo me- 
nos en alguna parcela de la historia, la universal — si no se posee cierta luz 
filosofica, “una inspiration de tipo filosofico”, para abarcar los hechos sin¬ 
gulars en su unidad e integridad. Y esto desde un piano formalmente his- 
torico. Hay un segundo, el de las ultimidades, formalmente filosofico, que 
td simple historiador abandonara al filosofo, obedeciendo a la altitud deter- 
minada en nuestro espiritu por un superior piano de inteligibilidad. Hacer 
Filosofia de la Historia no significa dar media vuelta y mostrar la espalda al 
TiContecer en su concreta e irrepetible singularidad. Se maneja un conocimien- 
to que formalmente es filosofico y materialmente historico ( x ). El filosofo se 
reduce, nada mas y nada menos, a cazar esencias en su modo existencial de 


(1) ONTOLOGIA DE LA EXISTENCIA HISTOBICA, p&gina 17. 
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lo historico. No basta una fenomenologia, simple description de la esencia 
que a esta misma pone entre parentesis. Millan Puelles rompe el parentesis 
y halla la presa que satisfara su ansia de cazador. Su tarea culmina en la 
existencia porque el filosofo no vive en un dorado cielo de puras esencias. 
busca una 4 hermeneutica existential” afirmando la primacia de la existen¬ 
ce. Se sumerge como buzo en misteriosas profundidades para volver con el 
tesoro que ha cogido. La gente rie porque no penetra mas alia de la supers 
ficie del lago. Y en verdad la tarea no esta exenta de peligro; mas de uno 
se ha ahogado. 

Esta primacia de la existencia interesa nuestro tema. jCu&l es la reali¬ 
dad de lo historico, aquello que hace de lo historico algo mas que una pura 
fiction? ^hasta donde es posible aprehender ese modo de existencia? £como 
tine la esencia a la existencia en la historia? La "realidad” —esa existencia 
actual o potential — que conviene a una esencia distingue justamente la his¬ 
toria de la novela. En un mundo de puras ideas se confundirian ( 2 ). En la 
estructura existencial distinguimos "una actualidad” y "una permanencia”. 
Lo primero le conviene en cuanto lo que hoy es historico —la entrevista de 
Guayaquil, por ejemplo—, tuvo alguna vez una existencia actual. Y esa per¬ 
manencia lo distingue del mero pasado que ya no es, porque el ser historico 
pervive de un modo especial, en la actualidad que solo pertenece al presente. 

La actualidad que en su momento tuvo la Conferencia de Guayaquil ya 
no le conviene, pero la historicidad de este hecho tan singular no hubiera si- 
do posible sin aquella actualidad. Permanece en la historia lo que alguna 
vez tuvo actualidad. "Aquello a lo que compete ser historico es actual en 
cuanto que presente. De aqui la necesidad de distinguir, a los efectos de la 
pulcritud terminologica, entre lo historico materialmente y formalmente en- 
tendido. Considerando por su materia, esto es, por aquello a lo cual le acon- 
tece ser historico y permanecer en otros presentes, lo historico es suscepti¬ 
ble de dos modos de ser: ujna existencia actual, sin la cual no habria sido, y 
una especial permanencia, sin la cual dejaria de ser. Considerado en cam- 
bio, de una manera formal, lo historico se define unicamente por esa perma¬ 
nencia. Y aunque esta implica una actualidad, lo que en rigor funciona co¬ 
mo tal es el mismo presente sobre el que aquel se acumula” ( 3 ). 

Esclarece nuestras dificultades la distincion de ser-real-actual y ser- 
real-potencial, que existe en otro en cuanto a la disposition y solo pensable 
en referencia a aquel. El ser historico no es ni acto —esta en un ser en acto, 
el presente— ni potencia porque ha sido en su oportunidad en plenitud y 
hoy perdura prendido en un presente. Conservation, acumulacion, perviven- 
cia —dice Millan Puelles. Basandose en Aristoteles escribe: "Lo historico a 


(2) Ibid., p£g\ 24. 

(3) Ibid., p&gr. 40. 
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su vez, se encuentra en el presente no de un modo formal, sino de una ma- 
nera virtual, por sus secuencias o repercusiones. La existencialidad tipica - 
mente historica es el set virtual que un pasado conserva en un presente. Y 
asi como la virtud o cualidad activa del elemento posee, aunque suavizada, 
una eficacia en el mixto, tambien lo historico influye en el presente que lo 
supone, bien que de un modo condicionativo y material " ( 4 ). 

Fluyen de aqui las conclusiones. Cada hecho historico en su propio pre¬ 
sente —Guayaquil en 1822— constituye un todo cargado de virtualidades 
—la historia que fue— y es parte que transmitira las virtualidades recibidas 
y las suyas a un futuro que en su momento sera presente. Las causas mate¬ 
rial y formal que interesan en esta ontologia quedan determinadas. La pri- 
mera, la material, la hallamos en los hechos historicos que se comportan co- 
mo todo y como parte, como todo en el instante fugaz de su irrepetible pre¬ 
sente, como parte en el presente que es. La forma es la existencia virtual que 
conviene a ese pasado en este presente. Tal permanencia le permite a la his¬ 
toria no mostrar vacios. "El ser historico —dice Millan Puelles— se desa- 
rrolla en la forma de un continue suceswo ” ( 5 ). "Si tomaramos los hechos 
y los distribuyeramos en series arbitrarias no habria historia sino creacion y 
anihilacion, convirtiendose cada uno en hermetica monada sin ventanas". 
En el transcurso real de lo historico se aprehende una relacion ontologica, 
"una autentica prioridad de naturaleza” entre el cruce de los Andes, siga- 
mos con el ejemplo, y la campana del Peru. "En el continuo historico, la ac- 
tualidad de una parte no es un todo menor que el que le precede sino un to¬ 
do cualitativamente mas complejo que aquel al cual sustituye. Las partes de 
la historia, a diferencia de lo que ocurre en el continuo extenso, no se sepa- 
ran, por division, de un todo precedente, sino que estan "continuamente’* 
acumulandose en una unidad progresiva. Esta acumulacion no es una agre- 
gacion yuxtapositiva, sino un enriquecimiento, en cuya virtud las partes ide 
la historia son otros tantos todos cada vez mas complejos” ( 6 ). 

Para escribir historia contemporanea falta no solo la perspectiva nece- 
saria que otorga el colchon del tiempo sino que fundamentalmente el presen¬ 
te mismo es "ahistorico”. Las virtualidades que seran su prolongacion en 
un futuro no se han desarrollado aun. Falta la forma, entonces, del mismo 
ser historico. Hay materia pero no ente propiamente historico. 

Y ^ el pap el del hombre en el curso de la historia? No se olvidara que 
posee un libre albedrio que le es esencial. La libertad puede entenderse en 
dos sentidos, como libertad de autonomia y como libre albedrio. Lo ultimo 
le pertenece al hombre esencialmente. No significa que la misma esencia del 
hombre sea libertad sino que la libertad le es propiedad esencial. La liber- 


(4) !b'd. ; pAg-. 47. 

(5) ibid., pfe 72. 

(6) ibid., pdg. 71. 
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tad de autonomia hunde sus raices en aquel e interesa mas a politicos, a pe¬ 
riods tas y al comiin de las gentes, porque el hombre la puede perder, siendo 
toda amputacion dolorosa y condenable cuando no lo recomienda el bien co- 
mun, Del libre albedrio nadie se preocupa porque es tan interior al hombre 
que solo con la vida nos puede ser arrebatado. Interesa al filosofo porque 
s*n este aquella no existiria. El reino de la Filosofia es siempre el de las ul- 
timidades. A esta altura del libro, Millan Puelles anota que el libre albedrio 
se opone a una vision naturalista y no a la continuidad del desarrollo histo- 
rico. “La historia es efectivamente continua en la medida en que la libertad 
se enlaza a la situacion; y es discontinua por cuanto la libertad no se limita 
a prolongar esta situacion por modo evolutivo, sino que la trasciende ince- 
santemente en la forjacion de nuevas situaciones”. 

El hombre, penetrado de historia, salta desde un presente que le sirve 
como trampolin, continuando la historia dentro de un margen de reales po- 
sibilidades, que aumentan a medida que el futuro se nos muestra mas aleja- 
do. El margen de lo que puede ocurrir en 1960 es menor que el de 1980, por¬ 
que este depende de la eleccion para 1960. Las posibilidades van abriendose 
en abanico, se me ofrecen como horizonte de caminos mas o menos diver- 
gentes, presentandome el que siga ante otro punado de direcciones. 

Hasta aqui se ha hablado de pasado y presente. Resta el futuro. “Pasa¬ 
do, presente y futuro no se limitan a sucederse como si fuesen meros acon- 
tecimientos, sino que constituyen las categorias ontologicas que hacen posi- 
ble la realidad y la inteleccion del acaecer historico. . . . Pero ello, a su vez, 
solo tiene un sentido en la medida en que el presente, en cuanto tal, consti- 
tuye el permanente eje transeunte de todo el dinamismo de la historia. De 
ahi la interna paradojicidad de la estructura historica, continuamente an- 
clada en un presente y, sin embargo, siempre vertida, de una parte hacia el 
pasado, y de otra hacia el futuro” ( 7 ). Tampoco el futuro —que necesaria- 
mente tiene que ser—- encuadra negacion de la humana libertad. “El mismo 
haber de ser que define al futuro no es, pues, la consecuencia o expresion de 
una necesidad ciega. La apodicticidad existencial del futuro mide integra- 
mente la capacidad de la determinacion por la que el hombre, agente libre 
en la historia, fuerza su propio ser hacia una situacion determinada. ... 
Resulta de este modo que el acto por el cual la libertad se constituye en su 
propio formal ejercicio, determina un futuro. La libertad se hace presente al 
elegir entre los posibles los que han de venir a realidad, los que adquieren 
la indole de futuro, en la medida en que esto es realmente asequible a la ca^ 
pacidad de nuestro ser. Toda antropologia que niegue al hombre el poder 
de preformar futuros, debe desembocar, de un modo necesario, en una au- 
tentica negacion de la historia. Ello acontece siempre que una clase cual- 


(7) Ibid., t>&K. 82. 
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quiera de determinismo niega a la libertad lo que hace de esta el invisible 
centro del acontecer historico” (i 8 ). 

El libro de Millan Puelles consta de tres partes: El Ser Historico, El 
Conocer Historico y El hombre como ser historico . No se ha escrito este co- 
mentario siguiendo riguroso orden. Los temas, estrechamente relacionados, 
guardan una notable unidad. Sobre el segundo anota el autor que el histo- 
riador sintetiza, conservando en esta vision la peculiaridad irreemplazable de 
cada hecho. Una unidad que respeta la interna fluidez y singularidad de 
cada momento del acontecer. Para hacer historia no basta fotografiar. La 
Conferencia de Guayaquil implica las virtualidades que ha arrojado sobre 
nuestro presente y aquel presente, cargado tambien de virtualidades ajenas, 
en que se reunen San Martin y Bolivar en una ciudad del Ecuador. La liber- 
tad une en un pxesente el pasado y el futuro, el pasado que con su instancia 
condiciona Guayaquil y el futuro hacia el cual en tension se proyecta. His- 
toria no es rosario de hechos sino hechos y comprension interna de los mis- 
mos. 

No existe en lo historico "un despliegue l6gico”, pero esto no significa 
que sea refractario a la razon. “La historicidad no puede ser antilogica o irra¬ 
tional, pero tampoco tiene por que ser un desarrollo o proceso de apodicti- 
tidades. En la medida en que lo contingente no es irrational, pero tampoco 
algo intrinsecamente necesario, se hace posible establecer sobre el una his¬ 
toricidad que no entre en el marco de un logicismo puro. Mas aun: la es- 
tructura ontologica de la historia requiere la vigencia de lo contigente que 
se desarrolla desde la libertad humana; y la historicidad no tiene el caracter 
de la secuencia dialectica, sino tan solo el de una virtualidad, segun la cual 
los hechos humanos no se comportan como premisas logicas los unos para 
los otros, sino como una cierta materia o condition que no excluye el ejer- 
cicio de la libertad" ( 9 ), 

Exponer minuciosamente el denso contenido de este libro, bien pensa- 
do y estructurado, exigiria exceder los limites de una nota bibliografica. Pre- 
fiero remitir a quien lea estas lineas al libro mismo. Alii bebera en la fuente 
lo que he tratado de xeflejar en el empanado espejo de un comentario. Mi¬ 
llan Puelles y los temas elegidos se lo merecen* 

ADRIANO IRALA BURGOS 


(8) Ibid., p&gs. 97-98. 

(9) Ibid., p&gs. I15rll6. 
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NACIMIENTO Y DESARROLLO DE LA FILOSOFIA EN EL RIO 
DE LA PLATA( 1536-1810), por Guillermo Futlpng , S. J., Buenos Ai¬ 
res, Kraft, 1952, 757 p. 

A su ya copiosa lista de valiosos libros y articulos que lo hacen bene- 
merito de la historiografia argentina. el P. Guillermo Furlong agrega este 
grueso volumen, fruto indudable de una ingente labor cumplida a lo largo 
de varios anos sobre un terrene, en rigor, inexplorado, pues como lo decla- 
ra con razon en su Prologo: “Lo hemos tenido que hacer todo, acudiendo, al 
efecto, no a publicaciones de facil adquisicion, sino a los archivos del pais, 
asi publicos como privados". Poco le cuesta al A* poner en su lugar a histo- 
riadores como Ingenieros, A, Korn, R. Orgaz y otros, sea de Argentina o 
de otros paises hispanoamericanos, que por obvia “ignorantia elenchi” han 
dado una desfigurada imagen de la filosofia rioplatense en la epoca anterior 
a la independence. Los historiadores criticados por el A., que deshecha sus 
tiabajos, no parecen haberse percatado de la previa necesidad de conocer 
en grado suficiente el pensamiento escolastico y sobre todo de conocer la 
lengua del Lacio, sin la que es imposible el acceso directo al material por 
historian tampoco en la instancia valorativa denotan haber advertido la exi- 
gencia de reparar en el estado respectivamente contemporaneo de la filoso¬ 
fia y de la ciencia en los paises de Europa. No asi el A. quien, con indiscu- 
tible competence, fino sentido historico y admirable teson ha podido acome- 
ter y dar cima a la tarea inmensa que este volumen atestigua. 

La obra consta de tres partes: I) Escolasticismo (1536-1773); II) Car~ 
tesianismo; III) Eclecticismo . 

Fuera practicamente imposible resenar con prolijidad el contenido de 
este libro, en que el A. examina un crecido numero de autores y sus obras 
respectivas, pues ello daria desmesuradas dimensiones a esta recension. 
Sera preciso limitarse a indicar algunos de sus aspectos mas importantes. 

Despues de un capitulo dedicado a la filosofia espanola en los siglos 
XVI a XVIII, pasa a desarrollar el tema de su monografia estampando al 
comienzo una tesis con la que pretende sintetizar toda la actividad filoso- 
fica en la America Hispana durante la dominacion espanola: “Toda la ac¬ 
tividad cientifica de aquellas centurias fue lo que fue la actividad cientifica 
correlativa en la Metropoli; fue lo que fue la actividad analoga en los pai¬ 
ses de la culta Europa". 

El A. refiere datos de interes sobre la introduccion de obras de Erasmo 
y de Vives, los primeros libros filosoficos que penetraron en el Rio de la 
Plata: y del segundp de los nombrados afirma que tuvo en America innume- 
ros y destacados alumnos. Y luego en varios capitulos, y sin descuidar a 
ciertos pensadores independientes, se ocupa en extensos capitulos de como 
acontecio el trasplante de las principales direcciones escolasticas, el tomis- 
mo, el escotismo y la de la escuela jesuita o suarismo, la que llego a prepon- 
derar en el Rio de la Plata aun en vida misma de Francisco Suarez. Segun el 
A. ningun filosofo influyo tanto como el doctor granadino en el Rio de la 
Plata desde principios del siglo XVII hasta principios del siglo XIX (p. 
215). 

Por su parte, la “Nueva Filosofia" hace ya su aparicion en Cordoba, 
sede maxima del saber colonial en estas latitudes, desde fines del siglo XVII 
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y no a fines del siguiente, como sin fundamento sostienen los Vicente Lo¬ 
pez, los Juan Maria Gutierrez, los Quesada, los Korn, los Ingenieros, etc. 
En ese centro principal de la cultura rioplatense ya a fines del siglo XVII o 
principios del XVIII no solo se frecuentan las doctrinas de esos grandes 
pensadores de los siglos XVI y XVII que fueron Francisco Suarez y Fran¬ 
cisco de Toledo, Gabriel Vasquez y Pedro de Fonseca, Benito Pererio y 
Antonio Rubio. Luis Vives y Sebastian Fox Morcillo, sino que tambien se 
conocian las doctrinas de Descartes, Gassendi, Newton, Wolff y otros mo- 
demos. Ojala, expresa el A., los escribidores de hoy conocieran tan bien 
a los maestros cordobeses de otrora como estos conocian, no ya a los gran¬ 
des pensadores escolasticos que acabamos de recordar, sino a lo que "ellos” 
llaman grandes pensadores de esas centurias, a los Descartes, Gassendi, 
Newton, Wolff, etc/' (p. 160). A pesar de que la armazon escolastica se 
conservaba, en lo fundamental a lo largo del siglo XVII, el influjo del pen- 
samiento de Descartes y de otros maestros de "la filosofia nueva" se hizo 
mas visible durante esa centuria, con eclipse total o parcial de la filosofia 
tradicional. En una tesis, una de las mas interesantes del lib:o, y que cau- 
sara extraneza a muchos por chocar contra prejuicios inveterados, el A. ase- 
vera que despues de 1707 la corriente filosofica fue doble: la cordobesa, 
llamemosla asi, ya que alii tuvo su principal foco, y la bonaerense. Aquella 
fue atrevida. palpitante. hambrienta de novedades, esta fue reposada, sere- 
na, conservadora. Y reconozcamoslo desde ya, fue esta y no aquella, la que 
tenia mas ricos quilates de verdadera filosofia” (p. 360). 

De ahi que la situacion determinada por el influjo de la filosofia nueva 
se prolongase en Cordoba casi hasta la vispera de los sucesos de Mayo, 
mientras que solo durase hasta 1790 en Buenos Aires, donde tres profeso- 
res del Colegio de San Carlos, Mariano Medrano, Diego Estanislao Zava- 
leta y Valentin Gomez son los protagonistas de un renacimiento escolastico. 
Con todo. a fines del siglo XVIII, aun incluso en las aulas cordobesas en 
que ejercio mas duradera influencia el cartesianismo, que no habia podido 
elaborar ninguna construction organica que pudiese reemplazar con venta- 
ja al pensamiento escolastico, se hallaba en franca declination. 

En la tercera parte de la obra cabe destacar el examen de las dos di- 
recciones que llegaron a ser las predominantes en la decada comprendida en- 
tre el 1810 y el 1820: la escolastica y el enciclopedismo con sus prolonga- 
ciones en la Ideologia, Ademas, el A. desarrolla en esta etapa de su mono- 
grafia una tesis sobre las influencias filosoficas en el pensamiento de los 
hombres que promovieron y conduj.eron la Revolucion de Mayo: el influjo 
principal derivaria de las doctrinas de Francisco Suarez sobre el origen del 
poder politico y no del Contrato Social del Filosofo ginebrino, obra cuyo 
contenido aparte de no ser conocido, en general, por los hombres de Mayo 
con las excepciones conocidas, no les habria prestado utilidad alguna, pues 
les bastaba con invocar las tesis suaristas ensenadas en Cordoba y en Bue¬ 
nos Aires por los pensadores que habian plasmado las inteligencias argen- 
tinas. 

Esta somerisima indicacion del contenido del nuevo libro de G. Furlong 
es, sin duda, insuficiente para mostrar y aun para sugerir su riqueza y su 
valor, pero no es posible dilatar su examen. 

Solo queda por manifestar el deseo de que el A. prosiga en otro volu- 
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men su tarea de historiar la filosofia rioplatense aplicando las excepcionales 
condiciones puestas de manifesto en el ahora resenado, que constituiria la 
indispensable obra de consulta sob re el tema respective y el trabajo funda- 
mental que deberan tener en cuenta las investigaciones posteriores. 

GUIDO SOAJE RAMOS. 


FROM ATOMOS TO ATOM. THE HISTORY OF THE CONCEPT 

ATOM , por Andrew G. i;an Melsen, Duquesne University Press, 1952. 

Se ha repetido muchas veces, hasta convertirlo en un lugar comun, que 
el defecto mas grave de la filosofia de las ciencias reside en sus cultores; 
que los filosofos no saben ciencia ni los cientificos filosofia , debiendo desdo- 
blarse en cada caso unos en otros en una especie de hibridizacion de dudo- 
sa autoridad. 

Causa una intima satisfaction comprobar que un tal juicio queda des- 
vanecido en lo que respecta al libro de van Melsen. Con efecto, ya desde 
el primer capitulo de la obra se palpa la tonica que guia su pensamiento fi- 
losofico al hablar no de “El concepto de atomo entre los griegos” sino de “La 
Filosofia de Grecia^. pues dice el mismo que “por ejemplo, entenderiamos 
ciertamente muy poco de los atomos de Democrito si no conocieramos nada 
acerca del problema fundamental que busco resolver Democrito con su teo¬ 
ria atomica”. (pag. 9). 

El primer problema con que se enfrenta la filosofia griega es el de la 
unidad y multiplicidad, el que inmediatamente deriva al del cambio, con las 
dos extremas soluciones de Heraclito (el set es cambio) y de Parmenides 
(el set es inmutable y el cambio una ilusion). Pero resulta entonces inconci- 
liable la teoria con la experiencia, pues £como explicar luego la innegable 
existencia de la unidad (contra Heraclito) y de la mutiplicidad (contra Par^ 
menides)? Buscando solucion a tal problema nace la primera teoria atomica 
en el campo de la filosofia, con las tres variantes de Anaxagoras, Empedo¬ 
cles y Democrito: de las cuales trata suscinta pero claramente el autor, as! 
como de las criticas de Platon al materialismo de Democrito y de la culmi- 
nacion del concepto de set en Aristoteles, de quien se ocupa mas extensa- 
mente —como es logico—, tanto de su teoria del conocimiento como de la 
de los elementos y compuestos y de la existencia de los minima naturalia. 

Termina este primer capitulo con la filosofia postaristotelica, ocupan- 
dose en el siguiente de la filosofia en la Edad Media y el Renacimiento, 
donde se detiene especialmente en los comentadores de la teoria aristotelica 
de los minima (Averroes, Alberto Magno, Tomas de Aquino, escotistas, 
nominalistas, etc.), destacando especialmente las importantes ideas de Sea- 
liger. junto con la primera parte del Capitulo III (“El Siglo XVir’), sue- 
nan estas paginas como algo raras aun al lector avisado. Efectivamente, trae 
van Melsen a colacion nombres y obras que son a menudo olvidados por 
otros autores, quienes saltan en general desde Democrito y Aristoteles a 
Dalton, como si en el interin historico no hubiera habido sino meras repeti- 
ciones sin originalidad alguna. 
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En la segunda parte de la obra, “El concepto Atomo en la ciencia fisi- 
ca'\ la sola lectura del indice es capaz de aquietar, en principio al menos, el 
espiritu del lector eientifico que pudiera haberse inquietado por la exposicion 
anterior “muy filosofica”. La teoria del flogisto, la teoria atomica de Dalton, 
el sistema periodico de los elementos, la teoria cinetica de los gases, la elec- 
tromagnetica de la luz, etc,, hasta llegar a las mas modernas concepciones 
sobre el caracter dualistico de la materia y la fisica nuclear, todo ello es 
revisa do por el autor en cuanto hace a su tema, en dos compendiosos capi- 
tulos (IV y V), terminando cada uno de ellos con un estudio de los funda¬ 
mental filosoficos de la teoria atomica en el siglo XIX y en la epoca actual, 
respectivamente. 

Se completa la obra con unas muy interesantes y breves consideraciones 
sobre lo que podria llamarse “el derecho de intromision de la filosofia en la 
ciencia”, tal como esta esta estructurada en la actualidad, y un epilogo en el 
que se resumen las notas fundamentales que han regido la exposicion pre- 
cedente. 

En resumen: estamos frente a una obra, distinta , que rompe lanzas con 
todo cuanto se ha escrito hasta ahora —segun nuestro conocimiento— so¬ 
bre el concepto atomo , ya que no se observa en ella ni el divorcio tan comun 
entre Filosofia y Ciencia empirica ni la acentuacion de la una en desmedro 
de la otra. Evidentemente domina van Melsen ambos sectores y, como con- 
secuencia, el lector no tiene la sensacion de saltar de la Filosofia a la Fisico- 
quimica, como a traves de un abismo divisor, sino mas bien la de pasar del 
campo de las especulaciones mas altas al de las realizaciones mas concretas, 

Tal vez por esta misma suavidad del transito y la continuidad de pen- 
samiento las paginas mas logradas son, pensamos, las que se refieren a la 
Edad Media y el Siglo XVII, y aquellas en que se investigan los funda- 
mentos filosoficos de la teoria atomica en los siglos XIX y XX. La Uni- 
versidad de Duquesne inicia con esta obra su “Philosophical Series”, anun- 
ciando de la preparacion de “Philosophy of Nature” del mismo van Melsen. 

j. k. BOLZAN. 


KARDINAL CAJETAN. Eine Gestalt aus der Reformationszeit., por /. F. 

Groner O. F., Fribourg Societe Philosophique - Louvain Editions E. 

Nauwelaerts, 1951, 79 pp. 

El A. ha advertido que en las obras que se ocupan de los grandes acon- 
tecimientos universales iniciados en Europa en las postrimerias del siglo XV, 
no aparece el Cardenal Cayetano desempenando en ellos un papel muy im- 
portante. A rectificar esa apreciacion que no concuerda con la realidad his¬ 
torical el A. destina principalmente su precioso opusculo. 

Para describir la posicion de Cayetano en la historia de su tiempo el A,, 
despues de referir algunos datos muy interesantes sobre aquel en relacion 
con sucesos tales como el descubrimiento del nuevo mundo, las irrupciones 
de los Turcos en Europa y el saqueo de Roma en 1527, examina la situacion 
de Tomas de Vio frente a los cuatro acontecimientos que confieren su fiso- 
nomia religiosa al mundo de la epoca: el peligro galicano en el Concilio de 
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Pisa - Milan con el contragolpe del Concilio 5°. de Letran, la Reforma en 
Alemania, el cisma anglicano y la evangelizacion del Nuevo Mundo. 

Ante el peligro galicano. Tomas de Vio en defensa de la autoridad pon¬ 
tifical escribio dos decisivas obras teologicas, la segunda en contra del doc- 
tor de Paris, Jacobo Almaino, que habia formula do objeciones a la primera. 
Y en el 5°. Concilio Lateranense Cayetano, en el transcurso de la segunda 
sesion, desarrollo sobre la primacia del Papa una disertacion que no susci- 
to objecion alguna y que por decision unanime del auditorio fue incorpora- 
da a las actas conciliares. Y en la septima sesion el docto defensor del Pon- 
tificado tuvo oportunidad de presenciar la retractacion publica de algunos 
de los cardenales rebeldes de Pisa. 

De singular importancia fue la actuacion de Cayetano ante la Reforma: 
como legado papal en Alemania debio tener con Lutero varias conferencias, 
cuyo desarrollo. histoiicamente tan controvertido, analiza el A.; pero mas 
importante fue, sin duda, la obra teologica cumplida con clara percepcion de 
su trascendencia, pues para el se trataba, en primer termino, de un proble- 
ma teologico verdaderamente fundamental. Su intervencion en la prepara- 
cion de la Bula '‘Exurge Domine”, condenatoria de Lutero, y sus libros y 
cpusculos teologicos “adversus Lutheranos” son el fruto de su inmenso sa¬ 
ber, su segura ortodoxia y su celo por los valores espirituales comprometi- 
dos en tan grave coyuntura historica. 

Tampoco permanecio ajeno el docto Cardenal al problema creado por 
ia actitud de Enrique VIII de Inglaterra. De su pluma salieron dos estudios 
teologicos, de los cuales el segundo (De conjugio regis Angliae cum relicta 
fratris sui) le habia sido solicitado por Clemente VII antes de dar su ulti¬ 
ma decision. 

Once dias mas tarde de aparecido el tratado de Cayetano, el Papa pro¬ 
nuncio su conocido fallo. 

Por ultimo. Cayetano. entonces General de la Orden Dominicana, apa- 
rece ligado a las misiones en el Nuevo Mundo. Bajo su generalato en 1510, 
partieron para America los primeros dominicos, si bien, con anterioridad ha¬ 
bia hecho gestiones para que la provincia espanola de la Orden enviase a 
Santo Domingo quince misioneros. Mas sobre todo su importancia mas gran¬ 
de y de mas amplio alcance para las Misiones ha sido su palabra en la con¬ 
troversy en torno a la justificacion de la Conquista (Comm, in Summ., In 
II-II, 43, 8: 66. 8). 

Despues de haber situado a Cayetano en la historia de su epoca, el A. 
dedica el capitulo siguiente a trazar una prolija y equilibrada semblanza de 
su personalidad, que es tal vez la parte mas interesante del opusculo. 

En el capitulo III el A. se ocupa de la obra cientifica, verdaderamente 
inmensa (157 trabajos), de Cayetano, y en particular de su obra maestra: 
el comentario a la Suma de S. Tomas. Un examen de este trabajo monumen¬ 
tal le permite observar, entre otras cosas de parejo interes, el puesto tan im¬ 
portante que ocupa la moral en la pioduccion total de Cayetano: 1528 ar- 
ticulos correspondientes a la II Pars, mientras que hay solo 584 para la I y 
549 para la III. Esta observacion aparece confirmada por el numero de opus- 
culos morales (40) dentro del grupo de los 81 opusculos teologicos. El A. 
destaca, ademas. el valor de la Summula Peccatorum, que tan calido elogio 
recibiera de Erasmo (Epistolarum Libri XXXI, Lib. I, p. 8). 
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Por ultimo, el A* consigna algunos de los caracteres de la obra total 
de Cayetano y, en primer termino, la seguridad y claridad de sus enuncia- 
dos, fruto de su ingenio y de una admirable inteleccion del objeto. Precisa- 
mente, esa penetracion. a menudo rapida como un relampago, en el corazon 
metafisico del objeto pertenece tanto a la peculiaridad de la labor cientifica 
de Cayetano que constituye, en rigor, su metodo mismo, Con relacion al 
Aquinate, se presenta no solo como su fiel interprete sino tambien como su 
complemento; ello se v,e p. ej. en que escribio la moral tomista para su tiem- 
po. Y era uno de aquellos teologos universales, que con igual competencia 
escribia sobre todas las partes de la teologia, y a la vez dominaba todas las 
disciplinas filosoficas* 

A las caracten'sticas del estilo literario de Cayetano dedica el A. algu- 
nas paginas finales, ^ 

Un utilisimo indice de las obras de Cayetano en orden cronologico de 
aparicion con las indicaciones precisas de !a edicion respectiva, y una pro- 
lija bibliografia sobre Cayetano completan este valioso opusculo, 

En resumen, una estimable contribucion al conocimiento de la persona- 
lidad y de la obra del gran tomista a quien Clemente VII llamo “luz de la 
Iglesia”, 


GUIDO SOAJE KAMOS. 
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BENEDETTO CROCE 

El 20 de Diciembre pasado moria en Napoles —donde habia actuado 
durante toda su vida, salvo breves ausencias— el conocido filosofo, literato 
e historiador italiano, Benedetto Croce, a la edad de 86 anos. Habia nacido 
en Pesacassaroli (Abruzzos) en 1866, 

Dueno de una cuantiosa fortuna, que le permitio formar una magnify 
ca biblioteca y vivir alejado de toda actividad ajena a la investigacion —so¬ 
lo ocupo fugazmente algunos cargos politicos y nunca quiso aceptar catedra 
universitaria—. se dedico incansablemente a ella a traves de su larga vida. 
No solo cultivo la Filosofia, sino tambien y con no menos dedicacion, la 
critica literaria y la investigacion historica. En todas estas disciplinas, pero 
sobre todo en Estetica y Critica literaria, llego a poseer una inmensa cultu- 
ra, que, en rica prosa, expreso en innumerables trabajos, aparecidos casi 
todos ellos en su Revista Critica y en sus numerosos volumenes: unos cin- 
cuenta. 

En Filosofia adopta Croce el panteismo idealista e historicista. Sigue 
el sistema de la evolucion dialectica de Hegel —tesis, antitesis, sintesis— 
que el encierra sin embargo dentro de cada grado del espiritu y que refor¬ 
ma y complementa con la teoria de los cuatro grados del espiritu absoluto. 
Solo es el espiritu, que evoluciona historicamente sin trascender su inmanen- 
cia absoluta, pasando sucesivamente por los cuatro grados: los dos teoreti - 
cos: 1) de la intuicion creadora de la realidad — momento estetico — y 2 ) 
del concepto — momento logico e historico —; y de los dos practicos: 3) de 
la voluntad individual -— momento economico — y 4) de la voluntad de lo 
universal — momento etico —. Contra Hegel, Croce sostiene que estos gra¬ 
dos, lejos de oponerse. se integran, enriqueciendose, el primero en el segun- 
do, el primero-segundo en el tercero, y asi sucesivamente sin detenerse ja¬ 
mas, pasando nuevamente del cuarto al primero, mas enriquecido, etc. 

Paradojalmente, a pesar de su hegelianismo, que inexorablemente con¬ 
duce al estatismo totalitario y al panteismo destructor de la libertad huma- 
na. Croce fue un liberal. Sin duda, a causa de ese liberalismo y del consi- 
guiente laicismo, que defendio fanaticamente hasta el fin de sus dias, Croce 
no supo captar en su autentica realidad y menos justipreciar en su hondo 
valor la religion y la actividad religiosa. A diferencia de G. Gentile *—su 
amigo y colaborador hasta el advenimiento del fascismo y hegeliano co- 
mo el—, fue ciego para ver la realidad y el alcance de la religion, redu- 
ciendola ligeramente a una mera deformacion conceptual, a un pseu- 
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do-concepto a la vez que. en el terreno historico su sectarismo le impedia 
ser objetivo con la Iglesia y su importante obra a traves de los siglos. 
Contra ella dirigio particularmente sus invectivas. 

La verdad es que Croce fue ciego no solo para apreciar la religion si- 
no para justipreciar en toda su signification la reaction de las diversas co- 
rrientes contemporaneas contra el hegelianismo, artificial y arbitrario en no 
pocos de sus aspectos. y que deforma y diluye el autentico ser de las co- 
sas y del hombre individual Se encerro en su sistema y no supo ver lo que 
pasaba en torno a el 

Por eso, a pesar del gran prestigio que conservo hasta el fin de sus 
dias —acaso mas por su actividad estetico-literaria que por la estrictamen- 
te filosofica—, la Filosofia de Croce hace tiempo carece de vigencia, y 
Croce mismo hace mas de cuarenta anos que tiene admiradores, pero no 
discipulos. 

La Iglesia ha puesto todas sus obras en el Index de libros prohibidos. 

MARIA MONTESSORI 

El 7 de Mayo de 1952 fallecio en Holanda Maria Montessori. 

Se cierra con su deceso un brillantisimo capitulo de la Pedagogia con- 
temporanea, en momentos en que las cruentas paginas de la historia euro¬ 
pea que le ha tocado vivir, hablan a las claras de una crisis educational, cu- 
yo fruto es el hombre coetaneo. 

Maria Montessorl que durante los ultimos y mas maduros de sus 82 
anos (habia nacido el 30 de marzo de 1870 en Chiaravalle) ha ido apar- 
tandose de su formacion naturalista inicial para entrar en carriles mas con- 
formes con su catolicismo, es la creadora del sistema de su nombre, tan 
grato a los partidarios de la neoeducacion, principalmente en lo que se re- 
fiere al espiritu que supo infundir a la Casa dei Bambini . Su metodo, pese 
a las muchas y certeras criticas de que ha sido objeto, es utilizado aun en 
gran escala sin ser definitivamente superado; la Pedagogia enmendativa es- 
pecializada, a la que debio su origen el metodo, es la que saca mayor pro- 
vecho de el Sus ideas acerca de la libertad en la educacion resultan hoy un 
tanto pueriles. 

Entre sus obras mas conocidas cuentan: Pedagogia Scientifica (1909); 
Autoedueazione (1916); L’Enfant (1936), etc., todas ellas vertidas al Cas¬ 
tellano. 

La Doctora Montessori fue ejemplo de poder de vocacion y condicio- 
nes de espiritu en la obra educativa. 

XXV ANIVERSARIO DE LA REVISTA "CRITERIO" 

La Revista Criterio, de Buenos Aires, acaba de cumplir 25 anos de 
existencia. Fundada en 1928 por un grupo de intelectuales catolicos, bajo 
la direccion de Atilio DellOro Maini y de Tomas Casares, fue dirigida 
luego por Enrique Oses, para ser tomada definitivamente por Mons. Dr. 
Gustavo J. Franceschi, quien la viene dirigiendo desde 1932, compartiendo 
esta tarea con el, desde hace algunos anos, el Pbro. Luis R. Capriotti. 

En sus casi 1200 numeros, la Revista ha cumplido ejemplarmente la 
misiop que se propusiera desde un comienzo: esclarecer con la luz de la 
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verdad cristiana los problemas mas diversos que, a traves de su larga 
trayectoria, abarcan realmente todos los temas que pueden interesar al 
hombre actual, en materia de Teologia, Filosofia, Sociologia, Literatura, 
Historia. Musica. Teatro, Cine, Bibliografia, etc. Con fidelidad y teson 
sin desmayo y eon la urgencia de los problemas y realidades que reclaman 
la solucion cristiana, Criteria ha dado a los catolicos esa palabra justa y 
segura que ellos necesitan y reclaman para cada momenta y situation. Y 
en este aspecto descuella la labor improba y extraordinaria de Mons. Fran- 
ceschi, quien con su inmensa erudition y seguridad doctrinal, numero tras 
numero, en sus articulos editoriales —que se aproximan al miliar— ha 
venido ejerciendo un magisterio ejemplar sobre las inteligencias de los 
catolicos de Argentina y America. 

A traves de sus 25 ailos de labor, Criterio no solo ha ofrecido solucion 
a los problemas de cada dia, sino que, por su misma indole de Revista 
de principios, ha reunido un inmenso tesoro de doctrina —formado por 
los articulos de su Director y de los mas caracterizados escritores cato¬ 
licos del pais y del extranjero—, a la vez que un acervo documental inapre- 
ciable de textos de la Santa Sede, de la Jerarquia eclesiastica y de otras 
Instituciones. 

Ampliamente difundida y estimada en todo el ambito de Argentina, 
America y Europa, Criterio cumple sus 25 anos de existencia llena de vida 
y vigor, promisora de largos y brillantes anos, aun mas fecundos que los 
hasta ahora tan brillantemente cumplidos. 

Que Dios Nuestro Senor bendiga al Director y a todos cuantos con 
el colaboran en esta magnifica obra de la inteligencia catolica argentina, 
para que siga produciendo con creces los frutos de verdad y bien, que 
hasta ahora nos ha brindado. 


ARGENTINA 

El Sabado 18 de Abril, en el Salon de Actos de la Municipalidad de la 
Ciudad Eva Peron, tuvo lugar la inauguration de los Curios de Cultura Ca¬ 
tolica . Su Director, Cgo. Dr. Octavio N. Derisi, delineo la labor que se ha 
de realizar durante el presente ano; el Prof. Dr. Hector A. Llambias diserto 
sobre La Actitud del hombre contemporaneo f rente a lo social . El Coro San¬ 
ta Cecilia de los Cursos, interpreto bajo la direccion del P. E. Lombardi un 
concierto de musica sacra. 

Se dictaran en el presente ano los siguiente cursos: Primer Aho (Lu- 
nes y Miercoles): Introduccion a la Filosofia y Cuestiones de Logica, por 
el Cgo. Dr. O. N. Derisi; Liturgia, por el Pbro. F. Arocena; Introduccion 
General a la Sda. Escritura. por el R. P. C. Rodriguez Medina; Teologia 
Fundamental, por el Pbro. Dr. E. Delfino. Segundo Aho: (Martes y Vier- 
nes): Psicologia y Etica, por el Pbro. G. Blanco; Teologia Dogmatica; Dios, 
en su tlnldad y Trinidad y su Accion Creadora, por el Pbro. Dr. L. La 
Valle; Introduccion especial a la Sda. Escritura: Libros historicos, por el 
Pbro. Lie. R. Primatesta; Teologia Moral; Los Actos humanos, los habitos 
y las virtudes en general, por el Pbro. Lie. J. Podesta, Sede de los Cursos: 
Calle 54 N°. 912. 

—El 30 de abril se inauguro la nueva sede de los Cursos de Cultura 
Catolica de Bs< As. (Rio Bamba 1227). Ese mismo dia y con motivo del co- 
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mienzo del nuevo ano lectivo, pronuncio una conferencia el Dr. Horacio J. 
Storni sobre Vision Catolica de la Sociedad de hoy . La labor del presente 
ano se desarrolla repartida en las siguientes instituciones: Escuela de Filo- 
sofia. Escuela Superior de Economia. Institute' juridico, Instituto de Cien- 
cias Sociales, Profesorado de Religion y Moral, Estudios literarios. 

—Entre las actividades que el presente ano desarrolla el Colegio de Es¬ 
tudios Universitarios, que dirige el Pbro. Dr. J. Meinvielle, y que atanen a 
la Filosofia, debemos mencionar: Catedra de Filosofia, a cargo del Pbro. Dr. 
Juan R. Sepich, Tema: El tema fundamental de la Filosofia: el ser; Catedra 
de Filosofia Hindu, a cargo de Franz Kastberger (3 anos). Se anuncia pa¬ 
ra el mes de Julio un Cursillo de Metafisica y Gnoseologia, a cargo del Dr. 
Cesar Pico. El Colegio ha invitado, para este ano, a Sciacca, Thibon y 
Gheorghiu. Direocion: Uruguay 1227, Buenos Aires. 

—El Ateneo Universitario de Santa Fe, por medio de su Instituto de 
Filosofia ha organizado un Curso de Filosofia para 1953, cuyo desarrollo 
esta confiado a conocidas figuras de la Filosofia argentina. El Curso se di¬ 
vide en tres partes: Introduccion; 2 conferences, a cargo de L. Seligman 
Silva. 7 a . Parte: El hombre moderno, Dios y la Filosofia; Carlos Marx y no- 
sotros; El Existencialismo, Filosofia de nuestro tiempo; el Psicoanalisis: 12 
Conferencias, a cargo de L. Etcheverry Boneo, J. Pichon Riviere, Enrique 
Pita. F. Castellano, respectivamente. 7/ a . Parte: Concepto y noticia historica 
de la Filosofia Cristiana: Teologia y Filosofia; Filosofia del Derecho; Me¬ 
tafisica de la Verdad: Filosofia de la Naturaleza; Filosofia del Acto huma- 
no: Filosofia del Arte: Esencia y Existencia de Dios: 19 conferencias, a: car¬ 
go de H. Llambias. J. Funoll, J. Ojea Quintana, O. Catena, G. Knie, J. Bi- 
daurreta. E. Me Donagh, J. Izurieta Craig, A. Rodriguez y Olmos, H. Par- 
pagno’i, O. N. Derisi, respectivamente. 

—Se anuncia el Primer Congreso Argentine de Psicclogia, a realizarse 
en la ciudad de San Miguel de Tucuman el mes de Octubre de 1953. Han 
aparecido ya dos boletines con informaciones acerca del Congreso. La co¬ 
rrespondence debe dirigirse a: Secretaria tecnica del Congreso, Las Piedras 
530, Piso 3, Tucuman. 

—Ha aparecido el fasciculo I, del volumen I de Arque, Re vista de Me- 
tafisica* que publica el Instituto de Metafisica de la Facultad de Filosofia 
de la Universidad de Cordoba, Contiene trabajos de N. de Anquin, Fritz 
Joachim von Rintelen, M. Pinto y A. San Cristobal. Redaceion y Adminis - 
tracion: Viamonte 149, Cordoba. 

-—La revista Ciencia y Fe, de las Facultades de Filosofia y Teologia 
de San Miguel ha publicado un Numero Extraordinario (31 y 32), dedica- 
do a la Exposicion Bibliografica de la Filosofia del siglo XX, acerca de la 
cual informo SAPIENTIA N°. 26 pag. 315. Este numero de Ciencia y 
Fe contiene algunos trabajos leidos en la Exposicion. 

-—El 9 de mayo, en la Biblioteca Madero de San Fernando, el Cgo. Dr. 
Octavio N. Derisi diserto sobre el tema: Frente a la Crisis de la Filosofia y 
de la Cultura actual . Con este acto comienzan las actividades culturales del 
Ateneo San Fernando, que dirige el Pbro. Hugo Sirotti. 

'—La Editorial Criterio, prepara la traduccion de la Initiation a la Philo~ 
sophie de Saint Thomas d'Aquin, de H. D. Gardeil. Sobre el valor de este 
tratado, vease SAPIENTIA N°. 27 pag. 75. 
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ALEMANIA 

Como homenaje al Director del Instituto San Alberto Magno de Colo- 
nia, Mons. Bernhard Geyer. que acaba de cumplir 70 anos, sus amigos y 
discipulos han publicado un magnifico volumen, Stadia Albertina . Festsch¬ 
rift fur B . Geyer zu 70 . Geburtstabe, suplemento de la celebre coleccion 
Beitrage zur Geschichte der Philosophic und Theotogie des Mittelalters . 
Colaboran eminentes personalidades del mundo cientifico europeo con traba- 
jos de innegable trascendencia para la comprension del pensamiento del 
Doctor Coloniense. 

—La Editorial Herder, de Friburgo (Brisgovia) presenta el segundo y 
ultimo volumen de la Geschichte der Philosophic de J. Hirscherberg. Abarca 
el idealismo aleman y las tendencias contemporaneas, sobre todo la feno- 
menologia, el existencialismo, el marxismo y la escolastica. 

•—En Pullach fallecio el 3 de junio de 1952 el P. Johann Schuster, S. 
J.. conocido especialista en filosofia moral y social. Habia nacido en Tauern- 
feld (Baviera) el 23 de marzo de 1887; discipulo y sucesor del P. Cathrein 
en su catedra de Valkenburg (Holanda), continuo la obra de su maestro 
tanto en la ensenanza como en el libro: a el se deben las reediciones de la 
Philosophia Moralis de Cathrein. quien inspiro, por otra parte, su obra per¬ 
sonal: Die Soziallchre nach Leo XIII und Pius XI (1953) y Philosophia 
Moralis (1950). 


BELGICA 

La Comision Organizadora del XI Congreso Internacional de Filosofia 
que tendra lugar en Bruselas, del 20 al 26 de agosto, ha decidido publicar 
lodas las comunicaciones tres meses antes de la apertura del Congreso, a fin 
de que cada miembro pueda prepararse concienzudamente para las discu- 
siones. Segun el ultimo boletin informativo, han sido presentados ya mas de 
400 comunicaciones. 

*—La Revue Internationale de Philosophic ha dedicado el fasciculo N°. 
21 al estudio de La Filosofia del Iluminismo ; el 22, al tema: Psicologia g Fi~ 
losofia . Un fasciculo doble (23-24) se destina a Berkeley , con motivo- del 
segundo centenario de su muerte. 

ESTADOS UNIDOS 

En la Universidad de Notre Dame (Indiana) tuvo lugar el 7 y 8 de 
abril de este ano. la 2 7\ reunion de la American Catholic Philosophical 
Association . El tema fue Filosofia y Unidad . 

*—El filosofo Georgo Santayana, de origen espanol, que fuera profesor 
de filosofia en la Universidad de Harvard, ha fallecido en Roma el 26 de 
septiembre de 1952. 

—lEl 20 de abril tuvo lugar en la New School for Social Research de 
Nueva York, la 31 a . reunion de la Con^erencra sobre Metodos en Filosofia 
Lf en Ciencias . Se estudiaron dos temas: I) Relatividad y Cosmologia; II) 
el metodo cientifico en el psicoanalisis. 

—En el pasado mes de mayo se reunio en Nueva York la Metaphysical 
Society of America . 

—El St. Mary’s College de Kansas City, (Missouri) ha comenzado la 
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publication del Theology Digest , que reune los articulos mas interesantes 
aparecidos en las revistas teologicas de todo el mundo'. 

—Con un prefacio de D. V. Quine, de la Universidad de Harvard, el 
P. Joseph Clark S. J. ha publicado Conventional Logic and Modern Logic . 
Tratase de un estudio historico que se desarrolla en tres capitulos: Logica 
aristotelica, Logica tradicional y Logica escolastica, cuyo objetivo es mostrar 
como la logica moderna hallase implicada en la logica clasica. 

ESP AS A 

En los dias 8 - 15 de abril se ha realizado en Madrid la Segunda Serna- 
na Espanola de Filosofia. Tema: El Problema del MaL 

•—En los meses de febrero - marzo el Prof. Juan Jose Lopez Ibor dio 
un cursillo en el Ateneo de Madrid acerca de El Psicoanalisis y la idea del 
hombre. En marzo ~ abril, en el mismo Ateneo, Antonio Millan Puelles de- 
sarrollo el tema El Sentido del Misterio en Filosofia, a traves de doce lec- 
cones. 

—En los dias 8 - 12 de octubre de 1853, se celebrara en Espaha el VII 
Centenario de la Universidad de Salamanca. Se anuncia con tal motivo una 
Asamblea de Universidades Hispanicas. 

—Se acaba de jubilar por edad en la catedra que ocupaba en la Facul- 
tal de Filosofia y Letras de Madrid, el conocido filosofo espanol Don Juan 
Zaragiieta. 

—Ha aparecido el N°. 1 de Estudios Filosoficos , organo oficial del Es- 
tudio General de Filosofia de los Padres Dominicos, de Las Caldas de Ba- 
saya (Santander). 


FRANCIA 

Acaba de aparecer, como cuarto volumen de la coleccion Problemes et 
Doctrines, dirigida por Regis Jolivet, la obra de Jules Chaix-Ruy: Les di~ 
mensions de Vetre et du temps . Edito Vitte, Lyon^Paris. 

—En la editorial Bordas ha visto la luz la obra de Rene Bertrand-Se- 
rret La Superstition Transformiste . 

—Con el titulo de Presence et Pensee (Ed. Beauchesne) Hans von 
Balthasar ha dedicado un libro al estudio de la filosofia religiosa de Grego¬ 
rio de Nisa. 

—Ha aparecido en volumen XXIX de la Bibliotheque Thomiste, que di- 
rige M. D. Chenu. Tratase de la obra de J. Isaac O. P.: Le Peri Herme - 
neias en Occident de Boece a Saint Thomas . De esta obra se ocupara pro- 
ximamente SAPIENTIA. 
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